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4 INHOUD 
Hoofdstuk 1 
Probleemstelling 
1.1 Inleiding 
V e r u m et b o n u m c o n v e r t u n t u r , is een bekend adagium. In de fi-
losofìe moet het gaan om de waarheid. Maar voor het handelen geldt toch 
volgens THOMAS, dat 
in operati vis ( . . . ) non est eadem Veritas vel rectitudo practica 
apud omnes.1 
Een goed mens is vooral iemand die goed doet, niet alleen voor, maar 
ook met anderen. Wanneer iemand veel met mensen van andere kuituren in 
aanraking gekomen is, daar telkens weer geleerd heeft hoe anders hij is, doet 
en denkt en gezien heeft hoe machteloos hij is voor die anderen te zijn die hij 
voor hen wil zijn, voor die anderen ¡ets te doen, zo dat hij hen werkelijk helpt 
en met die anderen mee te denken of zijn gedachten aan die anderen duidelijk 
te maken, dan kan het voorkomen dat hij op den duur — ook al is hij weer 
'thuis' — niet goed meer weet wie hij is, hoe hij überhaupt nog goed kan 
doen of zelfs, wat hij nog denkt. Niet alleen blijken ons zijn, doen en denken 
met elkaar samen te hangen, maar ook ontdekken we dat er een verband is 
met waar en wanneer we zijn, doen en denken. Een filosofische vraagstelling 
naar cultuur en rite zou precies daarover kunnen gaan: Hoe verhouden zich 
cultuur,2 een specifieke vorm van menselijk zijn (en niet-zijn), en rite, een 
'Summa Theologiae l-II q. 94 a. 4 „Wat werken betreft, geldt er geen zelfde waarheid 
of praktische juistheid bij iedereen." 
2
 Ik hanteer het begrip cultuur hier in een cultureel anthropologische tin, waarbij ik er 
alle aktiviteiten onder wil verstaan die als typisch menselijk dienen te worden opgevat. 
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specifieke vorm van menselijk 'doen' (en niet-doen), ten opzichte van zichzelf, 
ten opzichte van elkaar, en ten opzichte van ons denken? 
Ik heb de indruk dat in onze westerse kuituur de zin en betekenis van 
rite en ritueel zo niet verdwenen zijn, dan op zijn minst ter diskussie gesteld 
worden. Kerken van zowel katholieken als gereformeerden lopen leeg. Van 
prof. H. BLOEMENDAL hoorde ik dat het moderne jodendom met eenzelfde 
ongeïnteresseerdheid in liturgie gekonfronteerd wordt. Alleen de islam lijkt 
een revival door te maken, doch is ook deze mogelijk een reaktie op hetzelfde 
verschijnsel. Als ik om me heen kijk naar het dagelijkse reilen en zeilen van 
onze maatschappij, dan lijkt het welhaast dat we in een kuituur zonder ritu-
elen terecht gekomen zijn. Verschillende gebruiken zijn in onbruik geraakt. 
Een verarming, hoort men wel zeggen. Tegelijkertijd ook, wanneer ik men-
sen dagelijks bezig zie, bekruipt mij de gedachte dat aan die bezigheden een 
zeker ritueel element niet vreemd is. Misschien moeten we wel stellen, dat 
aan de ene kant de verschillende konkrete gebruiken verdwenen zijn, aan de 
andere kant dat waar het bij die gebruiken uiteindelijk om ging, wel dege-
lijk nog levend is, zodat we eerder van kulturele veranderingen dan van een 
kulturele verarming moeten spreken. 
Om helder te krijgen of — en zo ja, hoe dan — onze kuituur toch een 
ritueel aspekt vertoont, is het wellicht niet onzinnig te beginnen het begrip 
rite als mogelijk moment van cultuur überhaupt te overdenken, d.w.z. niet 
alleen te verbinden met een gangbaar spraakgebruik, maar vooral met de 
'zaak' zelf, waarnaar we kunnen vragen wanneer we willen weten waar een 
woord uiteindelijk naar verwijst.3 In het laatste geval moeten we dan wel 
veronderstellen dat er zo'n 'zaak' binnen het verschijnsel cultuur te onder-
scheiden is. 
Een onderzoek naar de relatie tussen cultuur en rite in verschillende kui-
turen zou het een en ander kunnen verduidelijken. Zo zou kunnen blijken, 
dat rite en rituelen tot historische fenomenen behoren die binnen een be-
paalde periode binnen een specifieke kuituur naar voren zijn gekomen, in de 
loop van de geschiedenis echter weer verdwenen, of zelfs achterhaald zijn. In 
Daarenboven ga ik er van uit, dat er zo iets bestaat als 'cultuur', iets dat niet alleen door 
de mens bepaald wordt, maar dat op haar beurt ook weer bepalend is. 'Cultuur' zou ik 
dan voorlopig willen opvatten als dat waarbinnen de mens aktiefis en tegelijkertijd als dat 
wat in en door menselijke akttviteit bestaat. Wanneer ik cultuur zo opvat, spel ik het met 
een 'c ' ; in alle andere gevallen, dus ook daar waar konkrete kuituren bedoeld zijn, met een 
'k'. 
3
 Overigens moet het er bij de filosofie altijd al om gaan tot een begrip van de taak te 
komen, eerder dan de zaak te beschrijven. HEGEL stelde dat in zijn Religionsphilosophie 
zo, dat hij de taak van de filosofìe zag in de kennis van het eeuwig goddelijke, (1969) 1:28. 
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dat geval horen cultuur en rite niet wezenlijk bij elkaar. Het zou daarentegen 
ook kunnen zijn — en dat standpunt zou ik hier willen verdedigen —, dat 
cultuur wezenlijk met rite als een konstitutief moment daarvan verbonden 
is, d.w.z. dat levende cultuur niet mogelijk is wanneer het moment van de 
rite ontbreekt. 
Kijken we nog eens naar de kulturele veranderingen waarmee we binnen 
onze kuituur gekonfronteerd zijn, — of het nu om een verarming gaat of 
niet —, dan zouden we kunnen stellen dat het daarbij niet om een volledig 
verdwijnen van de rite gaat. In het verdwijnen van bepaalde konkrete (ri-
tuele) gebruiken zou het er immers juist om kunnen gaan nieuwe (andere) 
gebruiken voor te bereiden. Dit voorbereiden moet dan daarom zelf weer 
ritueel geduid worden. 
De hypothese dat cultuur en rite wezenlijk met elkaar verbonden zijn, 
maakt het nodig naar het begrip rite te vragen, voordat er met enig onderzoek 
naar welke konkrete kuituur dan ook begonnen kan worden. Zij doet de vraag 
rijzen naar het wezen, de oorsprong en het begrip van de rite in verband 
met het wezen, de oorsprong en het begrip van mens en cultuur überhaupt. 
Om dit standpunt toe te lichten, wil ik wijzen op een onderscheid dat er 
bestaat tussen de vele verschillende kuituren als historische fenomenen en het 
ene begrip cultuur dat aan die verschillende fenomenen ten grondslag moet 
liggen. Het gaat daarbij niet om een komparatieve algemeenheid, een soort 
grootste gemene deler. Dan zouden we met een onderzoek beginnen zonder 
eerst ons begrip van wat we willen gaan onderzoeken nader te bepalen. Ons 
moet eerder een principiële benadering via komparatieve kontrasten voor 
ogen staan, waarbij het begrip cultuur — als menselijk bezig-zijn überhaupt, 
waarin dan een element 'rite' zou kunnen worden aangewezen — duidelijk 
wordt, als dat wat ten grondslag ligt aan en daardoor slechts als te realizeren 
element aanwezig is in alle konkrete kuituren. 
We zouden in dit verband ook de hypothese kunnen formuleren dat we 
bij het verschijnsel rite te doen hebben met (een ontwikkeling van) iets, 
wat we al in de voorgeschiedenis van de mens kunnen vinden. In dat geval 
hoort het probleem tot het terrein van palaeoanthropologen, archeologen en 
eventueel ook dat van biologen die het gedrag van dieren — in het bijzonder 
de primaten — bestuderen. Zijn we echter de mening toegedaan dat er 
op zijn minst ook een cultureel element in de rite is aan te wijzen, dan 
wordt de vraag van belang voor cultureel anthropologen, cultuurfilosofen en 
cultuurhistorici. Daarbij moeten we dan zeker ook de godsdiensthistorici 
rekenen, niet alleen omdat zij in zekere zin ook (cultuur)historici zijn, maar 
vooral omdat rite en ritueel binnen het verschijnsel godsdienst zo'n grote 
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plaats innemen. 
In deze studie wil ik rite en ritueel als typisch menselijke fenomenen 
beschouwen en mij de vraag stellen of ze als zodanig wezenlijk verbonden 
zijn met menselijke cultuur überhaupt. Zou rite bijvoorbeeld een relatief late 
verschijning in de menselijke cultuurgeschiedenis zijn, dan hoeven cultuur en 
rite niet wezenlijk met elkaar verbonden te zijn. We zouden op een bepaald 
moment in diezelfde cultuurgeschiedenis het stadium van de rite achter ons 
kunnen laten zonder daarmee het wezen van de mens aan te tasten. Het 
rite-probleem wordt dan verwezen naar de historie. Godsdienstwetenschap 
bijvoorbeeld zou zich er dan niet meer systematisch mee bezig hoeven te 
houden, tenzij in de zin van een kritische distantiëring. De denk echter dat 
het met de verhouding cultuur en rite anders gesteld is. In deze studie wil 
ik die gedachte verder uitwerken en toelichten. 
Mijn hoofdstelling is dat het bij de rite om een fenomeen gaat dat we als 
een soort elementair deeltje, of beter gesteld, een elementaire houding van 
het mens-zijn überhaupt moeten beschouwen. Om zo'n stelling te bewijzen, 
zouden we het verschijnsel rite in alle kuituren moeten kunnen aanwijzen. 
Misschien nemen we al snel aan, na bestudering van enkele kuituren, dat 
haar een ritueel element niet direkt vreemd is; tegelijkertijd echter moet 
ons dan toch opvallen dat het bij de ene kuituur nadrukkelijker aanwezig 
is dan bij een andere. Juist extreme gevallen, waar het rituele element 
extra zwak of juist extra sterk is, zouden een interessante bijdrage aan het 
probleem omtrent de verhouding van beide begrippen kunnen leveren. Het 
is dus niet noodzakelijk te proberen zoveel mogelijk kuituren zowel vergane 
als nog levende te bestuderen.4 Alle mogelijke kuituren bestuderen immers 
kan pas na invoering van een parameter. Wanneer we aannemelijk kunnen 
maken dat het bij de skala van verschillende kuituren gaat om een beperkt 
aantal basistypen, dan zouden we ons in onze studie kunnen beperken tot 
een bestudering van (vertegenwoordigingen van) die typen. Indelen naar 
type echter vraagt om kriteria en de vraag naar kriteria weer is ten nauwste 
verbonden met de vraag naar waar het in cultuur uiteindelijk en eigenlijk 
om gaat: om de mens. 
De vraag naar cultuur en rite blijkt zich dus — wanneer we de rite 
juist in zijn menselijk aspekt beschouwen — vanzelf toe te spitsen op het 
probleem 'mens' zelf. De vraag of rite ergens in de menselijke geschiedenis 
ontstaan is — en dus ook ergens weer kan verdwijnen —, verwijst naar het 
1
 In principe zouden we zelfs nog kultuien kunnen bedenken die niet in de konkrete 
werkelijkheid voorkomen •— ik denk bijvoorbeeld aan science fiction — en die dan ook 
bestudeerd zouden moeten worden. 
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probleem van andersheid en gelijkheid van de mens. Wellicht is het juist in 
een bepaalde kuituur dat een mens zijn identiteit vindt en zich onderscheidt 
van vertegenwoordigers van een andere kuituur. Mijn zelfbewustzijn immers 
wordt niet alleen gegeven door de evidentie dat ik ben, maar doordat ik in 
een bepaalde wereld ben. Pas in konfrontatie met die wereld vind ik mijn 
eigen zijn. Dat ik mens ben, weet ik pas door de ontmoeting met andere 
mensen. In dit weten verschijnt cultuur als iets menselijks en tegelijkertijd 
als iets boven-menselijks. In de ontmoeting ontdek ik dat er anderen zijn 
die op een of andere manier toch hetzelfde zijn als ik. 
De menselijke ontmoeting is een sleutel voor het cultuur-probleem. Ze 
geeft te denken en wel op fundamentele wijze. Ze stelt vragen bij mijn zijn, 
dat van de ander en het (menselijk) zijn überhaupt. De menselijke ontmoe-
ting is een l o c u s p h i l o s o p h i c u s . Zou er bij deze menselijke ontmoeting 
een element aan te wijzen zijn dat we onder het begrip rite kunnen vatten, 
dan zou daarmee ook de rite onderwerp van filosofische reflektie moeten 
zijn. In zoverre we de rite als een godsdienstig fenomeen opvatten, ligt er op 
de eerste plaats een taak voor de godsdienstfilosofie zich daarmee bezig te 
houden. 
1.2 Voorbeschouwingen 
Wanneer ik het hier over rite heb, dan staat mij niet zozeer een exegese van 
verschillende rituelen voor ogen. Veeleer wil ik proberen iets te zeggen over 
het verschijnsel rite in zijn algemeenheid, d.w.z. nog voor dat het zich in 
bijzondere rituelen konkretizeert, of beter, altijd al gekonkretizeerd heeft, 
voorzover deze tot hetzelfde behoren. Een vergelijking met het verschijnsel 
taal kan hier het een en ander verduidelijken. 
Zo zou men zich kunnen bezighouden met de exegese van teksten. Het 
gaat er daarbij dan om de betekenis van die teksten duidelijk te krijgen. 
Het is echter ook mogelijk te vragen naar de 'betekenis' van taal überhaupt, 
d.w.z. naar dat waar het in taal uiteindelijk om gaat. Deze vraag gaat niet 
zozeer over de betekenis van een tekst, dan wel over die van het gebeuren 
taal. Zo ook kunnen we ten aanzien van de rite de vraag stellen, wat er nu 
eigenlijk gebeurt als een mens ritueel bezig is. Uiteraard vrijwaart dit soort 
vraagstelling ons er niet van ook afzonderlijke rituelen te bestuderen. Maar, 
zoals hierboven al werd opgemerkt (1.1, p. 7), de empirische bestudering van 
rituelen kan voor de specifieke vraagstelling naar het begrip niet als eerste 
noodzaak worden aangevoerd. Een andere reden is het bijzondere karakter 
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dat de rite als een gebeuren draagt; daarover dan nu enkele beschouwingen. 
1.2.1 Wat gebeur t er? 
In 1978 en 1983 heb ik een bezoek gebracht aan enkele Maasai in resp. 
Tanzania en Kenya. Bij mijn eerste bezoek was ik te gast bij Logolie, een 
ifisonJco,5 in Emairete. Van hem heb ik veel gehoord over zijn volk. Ik had 
toen wel al wat daarover gelezen, maar nog nooit eerder iets van een levende 
Maasani (sg. van Maasai) gehoord. 
Op een avond,6 toen ik al sliep, werd er op de deur van de caravan 
waarin ik logeerde gebonsd. Er was een maansverduistering en Logolie ver-
maande mij op te staan om mee te maken wat zij in die boma7 allemaal 
deden bij zo'n gelegenheid. Ik pakte mijn cassetterecorder, sloeg gauw een 
deken om en ging door de koude nacht met hem mee. In een hut zaten 
allemaal mannen bij elkaar en zongen, waren dan weer even stil om naar 
een toespraak of gebed van één van hen te luisteren, waarna ze weer verder 
zongen. Vanuit een andere hut klonk het gezang van de vrouwen. Ik nam 
alles op de band op, maar verstond er op dat moment vrijwel niets van. Toen 
de maan weer verscheen, rende iedereen naar buiten, schreeuwend, zingend, 
springend, dansend, juichend... 
Het ging allemaal vrij snel, even later sliep ik alweer. De volgende mor-
gen probeerde ik mijn bandjes terug te luisteren. De batterijen van mijn 
apparaat bleken zo goed als leeg te zijn. Met Logolie heb ik toen toch nog 
wat teksten van liederen zitten opschrijven. Daarna vertelde hij weer over 
de maansverduistering. Die zou veroorzaakt zijn door de stand van de aarde 
ten opzichte van de zon en de maan. Ik was niet meer zo geïnteresseerd in 
dat verhaal. Ik zat te denken aan wat er de avond te voren gebeurd was. 
Daar kreeg ik echter niet veel kans toe. Er gebeurde daarna nog zo veel. 
Er werd in die boma sterke drank gestookt. Ik heb de hele zondag pratend 
en drinkend met Logolie doorgebracht, wat resulteerde in stapels aanteke-
ningen, die ik tot op de dag van vandaag nog niet allemaal heb uitgewerkt 
(het lot van de veldwerker!). Toen die avond mijn gaslamp niet meer wilde 
branden en we besloten maar naar bed te gaan, was het al erg laat. De vol-
6
 De Maasai kennen verschillende regionale sekties met elk hun eigenaardigheden. De 
grootste groep in Tanzania zijn de Kisonko. 
6
 De volgende gebeurtenis speelde zich af in de nacht van zaterdag op zondag, 16 Sept 
1978. 
7Het woord boma is Swahili. Het duidt op alle vormen van vestiging en nederzetting. De 
Engelsen gebruikten het in Kenya om er de verschillende nederzettingen van de inlanders 
mee aan te geven. 
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gende morgen had ik een kater. Een groepje Maasai kwam me opzoeken en 
de vrouwen in de boma zorgden weer voor sterke drank. Om 11 uur 's mor-
gens al zaten we tegen het heuveltje tegenovei mijn caravan aan de borrel. 
Toen verscheen er een vrachtwagen aan de horizon. Het groepje waarmee 
ik zat te praten stoof uiteen. Ik weet nog dat ik de chauffeur, die kennelijk 
moeite had tegen het heuveltje op te komen, tegemoet was gegaan om hem 
een handje te helpen. Er stapte iemand uit, die ik eerst nog iets te drinken 
borrel aanbood ook, polit ie. . . 
Enkele mannen die zich niet bijtijds hadden kunnen redden werden op-
gepakt. Ik hoefde toen nog niet mee. Toen de vrachtwagen weer wegreed, 
begonnen de vrouwen schel te krijsen. Enigen van haar pakten mij beet, 
waarbij ze me van alles naar het hoofd slingerden, wat ik toen niet allemaal 
kon verstaan. Ze sloten me in mijn eigen caravan in. Datar zat ik dan, mijn 
notities nog wat door te nemen. 
Later in de middag kwam een militaire jeep ook mij arresteren. Ik werd 
overgebracht naar Monduli. Op borg van 'Shorty', een oude missionaris die 
daar al jaren zat, werd ik vrijgelaten. Maar ik kreeg huisarrest op de missie. 
Tot vrijdag ben ik daar gebleven waarna ik werd overgebracht naar Arusha. 
's Maandags daarop werd ik op het vliegtuig gezet, retour Amsterdam. Men 
beschuldigde mij ervan in het bezit te zijn van illegaal gestookte alkohol; 
bovendien deed ik onderzoek (bij de Maasai!) zonder research permit! 
In 1983 waren wij, mijn vrouw en ik, in de buurt van Lemek, in Kenya, 
in een boma waar iemand besneden werd.8 Het was nog morgen, maar 
toch al erg heet. De jongen die die dag besneden zou worden, werd door 
enkele al eerder besneden jongens naar een riviertje in de buurt gebracht, 
terwijl wij buiten de boma in het gras gingen zitten. Even later kwamen ze 
terug. Zijn pas besneden kameraden begonnen met hun stokken te ratelen, 
waarbij ze liederen zongen. Wij kregen de indruk dat het een en ander 
erg schools gebeurde, alsof hen geleerd was dat op dit moment te doen. De 
circumcidendus werd naar de plaats gebracht waar hij besneden zou worden. 
Dat was bij de ingang van de boma, vóór zijn moeders hut. Er stonden zoveel 
mensen om hem heen, dat wij geen moeite meer hebben gedaan er ook nog 
bij te komen staan. 
Opeens was er paniek. Murran9 renden schreeuwend weg. Hier en 
daar vielen er in een soort epileptische aanvallen (empushuna) neer. Onze 
aDe volgende gebeurtenis speelde zich af op zondag 11 Sept 1983. 
Men geeft deze term vaak met het woord 'krijgers' weer. Ik laat liever de originele 
term staan. Zie voor toelichting onder het gelijknamige hoofd (p. 66). 
12 HOOFDSTUK 1. PROBLEEMSTELLING 
gastheer, Ologilisho, bracht ons naar een hut, waar we zaten, in het donker, 
in de rook.. . , wachten... We hoorden geschreeuw buiten. Af en toe kwam 
er iemand binnen, ging even zitten en ging daarna weer weg. Het was er 
verschrikkelijk benauwd en er hing een bedompte lucht. Het was al mid-
dag toen onze gastheer zich kwam verontschuldigen. De besnijdenis zou niet 
doorgaan. De jongen had gehuild. We konden maar beter teruggaan naar 
Lemek. Dat hebben we toen gedaan. Ons viel nog op dat er midden in de 
kraal, waar het vee 's nachts slaapt, twee speren waren geplant naast een 
potje. Daarbij lagen een met oker versierde ceremoniële huid en wat stokken. 
Misschien had iemand demonstratief zijn feestgewaad afgedaan. De moeder 
en andere familieleden van degene die besneden zou worden droegen nl. al-
lemaal zo'n 'kleed'. Toen we langs de hut van de moeder de boma verheten, 
zagen we dat haar hut afgesloten was. 
Later hoorde ik dat de jongen toch besneden was. Dat had zijn vader 
wel wat koeien gekost, maar de schuld dat hij gehuild had, werd op de 
Torroboni,10 degene die de besnijdenis uitvoerde, geschoven. 
De volgende morgen werd er in diezelfde boma een meisje besneden.11 
We zijn er niet meer heen gegaan. Als man zou ik trouwens toch uit de 
buurt gehouden worden. Ik heb me in de volgende dagen meer met Kalenjin 
beziggehouden, omdat ik van plan was enkele Torrobo in de buurt te gaan 
opzoeken. Daartoe vertrokken we dan de vrijdag volgend op deze gebeur-
tenissen. Onderweg, lopend door de savanne, vroeg ik me weer af, wat er 
gebeurd was. 
1.2.2 Waar denk j e aan? 
Weer terug in Nederland: 1984, bezig met een proefschrift over rite. „Waar 
denk je aan?", vraagt mijn vrouw. Telkens weer als ze me deze vraag stelt, 
vind ik het moeilijk een antwoord te geven. Als ik dan blijkbaar te lang 
stil ben, vraagt ze, of ik wel denk. Daar weet ik wel antwoord op. De denk 
wel. De zit juist te denken waaraan ik denk. Ik weet dat ik ergens aan 't 
denken was, maar ik weet niet precies waaraan. Dat ik denk, is wellicht mijn 
eerste zijn als ik. Tegelijkertijd denk ik, dat mijn denken, juist omdat het 
kommunikatief is, mijn eerste zijn binnen een wij is en daarmee in zekere 
zin al 'cultuur' veronderstelt. Mijn denken komt op in de ontmoeting met 
1 0 De Torrobo (sg. Torroboni) zijn de oorspronkelijke bewoners ven Kenya. Zij spreken 
naast het Maasai een eigen taal, een variant van het Kalenjin. Maasai wordt tot het 
O.-Nilotisch gerekend; Kalenjin is een Z.-NUotische taal. 
l lClitoridectomie, í ie p. 75. 
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de ander en is daardoor al meteen ons denken. Dat wij denken echter, wil 
ik hier niet als grootste vraag stellen. Het onderwerp van onze gedachten te 
bepalen, is des te problematischer. 
Zo staat het , denk ik, ook met de rituelen, die ik aan het bestuderen 
ben, als ik me afvraag waar het nu eigenlijk om gaat, wat die mensen nu 
eigenlijk aan het doen zijn. Of ze iets aan het doen zijn, daar is geen twijfel 
over mogelijk. Bc heb de verschillende beschrijvingen voor me liggen. Eerst 
gebeurt er dit, dan dat , en zo gaat dat verder. Maar wat gebeurt er nu 
eigenlijk? Waarom bestudeer ik al die gegevens als ik wil nadenken over 
rite? Hoe ben ik überhaupt op het idee gekomen juist deze gegevens te 
verzamelen, toen ik het wilde gaan hebben over rite? Een zeker begrip van 
wat rite is, moet ik dan toch al gehad hebben. 
Een eerste noodzaak voor het riteonderzoek is derhalve dat begrip dui-
delijk te krijgen. Maar dat is nu juist ook het doel van mijn onderzoek. 
Gegeven het feit, dat ik op grond van mijn eigen rite-verstaan rituelen heb 
verzameld, is het wellicht niet onzinnig dat materiaal te gaan onderzoeken 
om precies dat rite-verstaan duidelijker te krijgen. 
1.2.3 N a - d e n k e n en na -doen 
Wanneer het erom gaat bepaalde gedachten — en daarmee de mensen en de 
kuituur achter die gedachten — te begrijpen, moet ik proberen die gedachten 
na te denken. Die gedachten zullen hoe dan ook eerst mijn gedachten moeten 
worden, alvorens ik er iets mee kan doen. Zijn het eenmaal mijn gedachten 
geworden, dan kan ik ze verder door denken. Ik ben dan bezig gedachten te 
kultiveren. Het gaat dan om meer dan begrip van de mensen en de kuituur 
achter die gedachten. 
Bij de rite gaat het om bepaalde daden. Hoe kan ik die nu begrijpen? 
Ik zou ze kunnen na-doen, althans dit proberen. Al gauw echter merk ik 
dat dat nauwelijks lukt. Ik weet inmiers niet wat ik moet doen. Rituelen 
worden door meerdere, verschillende personen uitgevoerd. Wie moet ik dan 
'spelen'? Gedachten van meerdere personen kan ik alleen nog wel bevat-
ten, daden van meerdere personen kan ik onmogelijk allemaal, alleen, en in 
de konfiguratie die de rite ui tmaakt , na-doen. Kunnen niet zelfs de ver-
schillende ak tant en van een ritueel dat ritueel slechts vanuit hun handelen 
begrijpen, of gebeurt er eenzelfde iets met hen allemaal en zou ook één mens 
die gebeurtenis (volledig) kunnen bevatten, c.q. begrijpen? Blijven wij ten 
opzichte van het eigenlijke gebeuren altijd buitenstaanders, of zijn we juist 
al in het ritueel betrokken blechts — maar daardoor niet minder aktief— als 
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toeschouwers? Bestaat niet juist het wezen van de rite uit na-doen om een 
zekere gebeurtenis te bevatten. De verschillende dansen, het vertellen van 
verhalen en de mimiek die daarbij gemaakt wordt, het maken van geluiden 
in het bos, die door dat bos weer beantwoord worden, en het muzikaal spelen 
met die antwoorden, dat alles wat ik bij de Bambuti van het Ituri-woud heb 
gezien en gehoord, wijst — mits we het er over eens kunnen zijn dat hier 
van eenzelfde ritueel handelen sprake moet zijn als waarover ik het in deze 
studie wil gaan hebben — wel in die richting. 
1.2.4 Lezen 
Mijn gegevens, voorzover ik niet zelf met rituelen heb meegedaan, zijn vnl. 
geschreven gegevens, d.w.z. gedeeltelijk gehoord en door mij uitgeschreven, 
gedeeltelijk ge-, resp. be-schreven door anderen. Wanneer ik de betekenis 
van een tekst wil proberen te achterhalen, zal ik moeten gaan lezen. Net 
als bij het begrijpen van gedachten, moet ik om teksten te begrijpen, die 
opnieuw proberen te bedenken. 
Als die teksten dan over rituelen gaan — en dat denk ik op grond van 
mijn rite-verstaan —, dan zou ik om die teksten en dus die rituelen te be-
grijpen, moeten proberen die rituelen opnieuw te bedenken. Maar rituelen 
doe je samen (althans die waarvan ik beschrijvingen heb), teksten schrijf 
je alleen (alhoewel ze wellicht ook in samenspraak bedacht worden). Een 
tekst begrijpen, veronderstelt een principiële gedachtenovereenkomst tussen 
tekst-originator(en) en tekst-interpretator(en). Met originatoren bedoel ik 
dan degenen die de tekst bedacht hebben, met interpretatoren hen die ze 
proberen te begrijpen. 
Wemneer ritueel handelen op te vatten is als een soort tekst, dan zou 
er met dat handelen iets moeten worden 'beschreven', m.a.w. dan zou het 
ritueel een soort verhaal moeten uitbeelden. De beschrijvingen zoals ik die 
voor me heb liggen, suggereren dat wel. Eerst wordt dit gedaan, dan dat en 
zo gaat het verder. Op zijn minst gebeurt er iets, maar wat? 
Tegelijkertijd zou deze opvatting ook kunnen leiden tot de konklusie dat 
ritueel handelen iets 'voorschrijft'. Wanneer bijvoorbeeld in de Vulgaat het 
woord r i t u s en zijn afleidingen wordt gebruikt, dan is dat vaak de vertaling 
van hebr. huqqäh, dat elders weer als p r a e c e p t u m wordt weergegeven 
(STOKS 1988). Naar aanleiding hiervan zou men kunnen vragen, wat er dan 
verteld en/of voorgeschreven wordt. 
Wanneer we zo onze rituelen bekijken, wordt het inzichtelijk, dat we het 
wezen van die rituelen niet zonder meer kunnen aflezen uit de afzonderlijke 
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handelingen van de aktanten. We moeten eerst alles laten gebeuren, om het 
'verhaal ' , en/of het 'voorschrift', duidelijk te krijgen. Pas in de synthese van 
de verschillende handelingen tot een zinvol geheel, waarbinnen er iets met 
de verschillende aktanten gebeurt, verschijnt het 'verhaal ' van die mensen, 
maar in principe ook van de mensen die het ritueel hadden kunnen begaan. 
In zoverre wij tot deze laatste kategorie behoren is dat 'verhaal' dan ook 
voor ons relevant en wordt er misschien ook voor ons iets 'voorgeschreven'. 
De vraag waar het in de rite eigenlijk om gaat, kan pas beantwoord worden, 
wanneer we tot die synthese doordringen. 
1.2.5 Ri tuee l handelen en 'gewoon' handelen 
Na al het voorgaande is het wellicht hier de plaats wat nader in te gaan op 
het onderscheidende van ritueel handelen. 
Alhoewel de gewoonten van een kuituur wellicht het sterkst naar voren 
komen in het rituele handelen, meen ik in het rituele handelen toch wezen-
lijk iets ongewoons, iets aparts te moeten aanwijzen. Ritueel handelen is 
altijd opvallend handelen, anders werkt het niet. In het rituele bezig zijn 
wordt een bepaalde menselijke handeling benadrukt , doordat ze uit haar ver-
band wordt gehaald. In principe kan elke willekeurige handeling daarvoor 
genomen worden. Door de handeling apart als handeling een keer, of enige 
keren, 'onder handen' te hebben genomen, wordt ze als 'gewone' handeling 
geartikuleerd. De rite werpt licht op handelingen die anders vreemd zouden 
blijven. Het gaat erom de voorstelling van iets ongewoons wat men is tegen-
gekomen in zijn leven te integreren, gewoon te laten zijn. Het rituele proces 
( T U R N E R 1969) is een gewenningsproces. 
Het is als met een kind dat over een speelplaats rent waar hier en daar 
een boom staat . 1 2 Op het moment dat het een boom in het oog krijgt, moet 
het er iets mee doen. Het rent er naar toe en gaat er een keer omheen. 
De boom is daarmee in de levensgang van het kind opgenomen. De dingen 
krijgen betekenis. Die boom en dat spelen (dansen) ermee, is voor dat 
kind paradigmatisch geworden. Niet alleen de boom is daarmee gewoon 
geworden, maar ook het gedrag van dat kind ten opzichte van die boom, 
alsook het gedrag van dat kind in situaties die door die beginsituatie met 
die boom gesymbolizeerd worden. Elk gedrag dat daarin past, is gewoon. 
Onder 'gewoon' handelen versta ik nu handelen ná de rituelen. Daar-
mee bedoel ik, dat gewoon handelen wordt bepaald door ritueel handelen. 
Ik refereer hier aan iets wat ik vanuit mijn studeerkamer in Malden regelmatig kon 
observeren. Ik woonde nl. tegenover een school. 
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Tegelijkertijd echter wordt ritueel handelen op zijn beurt weer bepaald door 
gewoon handelen. Er moet een keer iets nadrukkelijks gedaan zijn, dat 
daarna telkens weer kan worden herhaald om aktief te blijven. Deze di-
alektiek van gewoon en ongewoon geeft juist het gebeurtenis-karakter van 
de rite aan. Aanvankelijk doen we 'gekke' dingen, zonder te weten wat we 
doen. Die dingen zijn wezenlijk ongewoon, vreemd. Dan gebeurt het (of 
niet), dat we weten en begrijpen wat we (moeten) doen en daarmee wat we 
(denken te) zijn. Ons handelen en wijzelf worden gewoon. Het aanvankelijk 
ongewone van de rituele handelingen die gedaan worden, laat ook zien, dat 
deze eigenlijk niet zozeer ge-daan, dan wel na-gedaan worden. Hoe 'gek' 
en absurd de verschillende handelingen aanvankelijk ook zijn, ze moeten zo 
gedaan worden. 
Zoals ik boven (p. 5 n. 2) al gesteld heb, meen ik dat menselijke cultuur 
niet alleen door de mens voortgebracht wordt, maar dat ze op haar beurt 
ook weer de mens zelf bepaalt. In deze studie wil ik laten zien hoe dit 
bepalen tot in het menselijke handelen doordringt. Een kultuur schrijft 
(doet) haar rituelen voor; die rituelen op hun beurt bepalen ook weer die 
kultuur, 'schrijven' (doen) voor hoe men zich (binnen die kultuur) gedragen 
kan (en moet). 
Wordt er nu met een aantal paradigmatische handelingen, zoals die van 
dat kind met die boom, een 'verhaal verteld', dat het eigen verhaal van 
de handelende personen is, dan kunnen die personen spreken van een ei-
gen kultuur. Wanneer binnen die kultuur een ander 'verhaal' wordt verteld 
en uitgebeeld, dan zou ik van spel of drama willen spreken. Zo zou het 
spel van een kind, dat zijn poppenbedje aan het opmaken is, als een aan-
tal paradigmatische handelingen, als een spel en misschien, onder bepaalde 
omstandigheden, als een drama gezien kunnen worden. Als dat kind iedere 
morgen achter zijn moeder aan loopt om haar te helpen de bedden op te ma-
ken, zou dit spel een ritueel karakter kunnen gaan vertonen in zoverre dat 
kind deel heeft (krijgt) aan de kultuur van zijn moeder (en/of de moeder 
ook aan die van het kind). Daarmee verliest het dan ook in zekere zin zijn 
spelkarakter. Het wordt werk, iets bloed serieus. Het kind raakt dan ook 
geërgerd als het eens niet mee mag doen of als iemand die bedden anders 
gaat opmaken. Het dagelijkse ritueel krijgt een dwingend karakter: zo moet 
het. Van daaruit en van uit meer van zulke rituelen begrijpt het kind zich-
zelf. Binnen die rituelen wordt het gezin dat door beiden gevormd wordt 
zichtbaar. Zonder die rituelen zou men hoogstens met Dostojevskij van een 
'toevallig gezin' kunnen spreken. 
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1.2.6 A way of no return 
Wat je eenmaal gedaan hebt, heb je gedaan. Wat je op rituele wijze gedaan 
hebt, heb je daarmee nog eens extra onderstreept. Je hebt het dan samen 
met anderen gedaan, ook al zijn die anderen misschien niet fysiek aanwezig. 
Je hebt anderen en jezelf iets (aan)gedaan. Dat doe je zomaar niet ongedaan, 
tenzij weer op rituele wijze. 
In het volgende wil ik laten zien dat ritueel handelen (min of meer) ingrij-
pend handelen is dat vaak ook zijn fysische sporen achterlaat. Er wordt ge-
schoren, besneden, geslacht, gegeten en gedronken, geschilderd en verkleed, 
getatoeëerd en er worden tanden getrokken. Dat alles laat ook uiterlijk zien, 
dat mensen iets gedaan hebben met mensen. Ze zijn getekend. Ze horen 
ergens bij. 
Iets dergelijks kennen wij wellicht ook nog wanneer iemand gaat trouwen. 
We gaan dan naar de kapper. Het bruidspaar steekt nog al wat geld in een 
bruiloft. Daar wordt gegeten en gedronken. We trekken onze beste kleren 
aan of in ieder geval steken we iets op, wat ons onderscheidt van andere 
mensen die niet bij de feestgangers behoren. Het bruidspaar staat de hele 
dag in de belangstelling, in de kerk of op het gemeentehuis in principe voor 
iedereen, in het café of elders voor genodigden. Het wordt 's avonds laat. 
Bruid en bruidegom vertrekken daarna vaak naar een andere ruimte om de 
nacht door te brengen, 's Anderendaags is er een nieuwe periode in hun 
leven aangebroken.13 
1.2.7 E n k e l e u i t g a n g s p u n t e n 
Wat en Waarom: Uit het voorgaande mag duidelijk zijn geworden, dat 
ik bij mijn studie van rite niet zozeer zal vragen naar het waarom van al dat 
'gedoe', zoals we vaak geneigd zijn tegen rituelen aan te kijken in een wereld 
waar alleen maar efficiëntie (geld) telt. Ik ga er van uit dat de betreffende 
mensen hun ('geldige') redenen wel zullen hebben. Bovendien wil ik mij 
hier niet opwerpen als iemand die probeert een verklaring voor menselijk 
gedrag te zoeken. Daarvoor zou ik nl. een 'buiten-aards' standpunt moeten 
'Ikzelf bijvoorbeeld vertrok daags na mijn bruiloft met mijn vrouw naar O-Afrika. 
Tien maanden later kwamen we terug van een totaal andere wereld, in een wereld waar 
we intussen ook niet meer thuis waren. Ons eerste dochtertje werd geboren. Inmiddels 
hebben we nu al drie kinderen. Wat wij de afgelopen jaren samen gedaan hebben, is niet 
meer ongedaan te maken, tenzij misschien op rituele wijze. Maar ook in dal geval zullen 
we nooit meer terug kunnen naar de tijd voor ons trouwen. Die bruiloft en alles wat daarna 
kwam, maakt ons steeds meer duidelijk dat we daarmee begonnen zijn aan een weg waarop 
omkeren steeds meer tol de feitelijke onmogelijkheden gaat behoren: a way of no return. 
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innemen.14 De kan echter niet anders dan hier op aarde als mens onder 
mensen de mens 'bestuderen', of beter gezegd, juist omdat ik mens onder 
(andere) mensen ben, stel ik de vraag naar de 'mens' onder de mensen. De 
ben dus wezenlijk reflexief bezig.16 In dat verband lijkt mij de wat-vraag, 
waarbij weliswaar het wat door het waarom, de zin ervan, tot stand kan 
komen, van bijzonder belang. Voor de waarom-vraag moet ik eerst de wat-
vraag beantwoord hebben. Wat gebeurt er als wij, als mensen, ritueel bezig 
zijn? Wat doen we dan eigenlijk? 
De waarom-vraag aan de andere kant gaat vaak aan de wat-vraag vooraf, 
of is er zelfs aanleiding toe. We vragen ons af waarom mensen iets doen, 
terwijl we eigenlijk niet (meer) weten wat ze doen. „Waarom doen ze dat 
nu?!", wanneer we die vraag stellen, vragen we naar een zin die we in eerste 
instantie missen. Wanneer we in zo'n geval echter werkelijk tot begrip van 
wat er gebeurt willen komen, zullen we telkens weer moeten vragen wat er 
eigenlijk gebeurt, of wat er had moeten gebeuren. 
Ritueel als adjektief: Een volgend uitgangspunt bij mijn onderzoek is, 
dat ik liever van ritueel handelen, dan van rituelen spreek. Daarmee wil ik 
een bepaalde kwaliteit van menselijk handelen onderstrepen. Binnen rituelen 
worden bepaalde handelingen gedaan, die ook buiten rituelen (kunnen) wor-
den gedaan. Een beschrijving van die handelingen op zich heeft mij heel lang 
op een dwaalspoor gehouden, totdat ik begon te vermoeden, dat vrijwel alle 
handelingen onder een bepaald aspekt ritueel kunnen worden. Ik heb zelfs 
het vermoeden, dat in principe alle handelingen een ritueel aspekt vertonen, 
14
 Zoals VOLTAIRE dat voorstelde in de Introduction van zijn Traite de Métaphysique: 
„Je voudrais dans la recherche de l'homme me conduire comme j'ai fais dans l'étude de 
l'astronomie: ma pensée ее transporte quelquefois hors du globe de la terre, de dessus 
laquelle tous les mouvements célestes paraîtraient irréguliers et confus. Et après avoir ob-
servé le mouvement des planètes comme si j'étais dans le soleil, je compare les mouvements 
apparens que je vois sur la terre avec les mouvements véritables que je verrais si j'étais 
dans le soleil. De même je vais tâcher, en étudiant l'homme, de me mettre d'abord hors 
de sa sphère et hors d'intérêt, et de me défaire de tous les préjugés d'éducation, de patrie, 
et surtout des préjugés de philosophe. 
Je suppose, par exemple, que, né avec la faculté de penser et de sentir que j'ai 
présentement, et n'ayant point la forme humaine, je descends du globe de Mars ou de 
Jupiter. Je peux porter une vue rapide sur tous les siècles, tous les pays, et par conséquent 
sur toutes les sottises de ce petit globe." (p. 2, vgl. Chap. V p. 31 en Chap. VI p. 39). 
16
 Daarbij volg il· dan eerder de methode die Voltaire verderop aangeeft wanneer hij het 
over de vrijheid gaat hebben, vgl. p. 43: „Ce n'est plus ici le lieu de feindre un être doué 
de raison, lequel n'est point homme, et qui examine avec indifférence ce que c'est que 
l'homme; c'est ici au contraire qu'il faut que chaque homme rentre dans soi-même, et qu'il 
se rende témoignage de son propre sentiment." 
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hoe zwak dan ook. Voorwaarde is dat ze passen in de synthese die al die 
handelingen tot een 'verhaal ' maakt dat door mensen 'verteld' wordt. Rite 
verschijnt zo als een noodzakelijk element in de menselijke geschiedenis. Pas 
wanneer de mens bezig is te proberen zijn handelen zo te synthetiseren dat 
er een geschiedenis onts taat , onderscheiden van een evolutie, — die verder 
gaat ook al doet de mens verder niets —, dan pas verschijnt hij als persoon, 
als iemand met een eigen gezicht, dan is hij ritueel bezig. 
We zouden kunnen zeggen dat we worden wat de rite ons maakt . Zonder 
de rite zijn we wezenlijk niet meer wat we zijn. Juist in het rituele handelen 
wordt handelen tot zijn, verschijnt cultuur. Als ik hier het woord cultuur 
bezig, dan versta ik daar onder dat, wat wordt voortgebracht en gekonttnueerd 
door de 'kultivenng * van handelen. In zoverre de rite echter niet willekeurig 
is, heeft het rituele handelen zelf al een zijn. Het bepalende van cultuur 
hangt wellicht samen met dit zijnskarakter van ritueel handelen. 
Rituee l als b i jwoord: Een andere dubbelzinnigheid verdient hier de 
aandacht , een dubbelzinnigheid die destemeer naar voren komt wanneer we 
spreken van 'ritueel' . 'Ritueel ' nl. (en mijns inziens ook ' r i te ' — denk aan 
een vraag als 'Wat heet r i te? ' — ) is behalve als zelfstandig naamwoord 
ook als bijwoord op te vatten. In het laatste geval verwijst het naar een 
werkwoord; een of andere handeling is rite (of niet) . Men kan zich afvragen 
wat er zoal rite (ritueel) kan zijn. In een poging deze laatste vraag te beant-
woorden, denk ik dat ik in eerste instantie moet wijzen op het feit dat alleen 
handelingen ritueel (rite) kunnen zijn, m.a.w. dat het bij ritueel om een be-
paald handelen gaat .1 6 Tegelijkertijd leert ons de etymologie van het woord 
rite, zoals ik in de volgende paragraaf zal laten zien, dat ritueel samenhangt 
met (voor)bereiden, passen, juist-zijn. We kunnen derhalve verwachten dat 
het bij ritueel (rite) om passend, jmst handelen gaat en dat er iets mee 
(voor)bereid wordt, m.a.w. dat er iets op de juiste manier tot stand komt, 
verschijnt. 
De vraag is nu, wat er bereid wordt, en deze vraag moet de sleutel zijn tot 
het rite-probleem. Immers, dat is waar het in de rite uiteindelijk omgaat; 
dat maakt , of een rite lukt of mislukt, en merkwaardigerwijze maakt dat 
ook, of de rite werkelijk juist , passend, r i t e is. De rite doet wat hij moet 
doen, of hij doet het niet en dan houdt hij op r i t e te zijn. 'Natuurlijk' 
6Daarbij kan ook taal als een handelen opgevat worden. Ik denk bijvoorbeeld aan de 
rituahzering van of binnen een taal zoals we die bij de Maasai zeer ceker kunnen aantreffen. 
Hier hggen waarschijnlijk ook verbanden tussen rite en mythe. Deze bloot te leggen echter, 
ligt niet in de opzet van deze studie. 
20 HOOFDSTUK 1. PROBLEEMSTELLING 
blijft dan 'het gedoe' over, maar het wordt een ijdel gedoe, dat gemakkelijk 
tot ritualisme kan leiden. 
1.3 Rite, etymologisch 
Wanneer ik hier naar de etymologie van het woord rite ga kijken, dan doe 
ik dat om heuristische redenen, d.w.z. dat ik op grond van de etymologische 
gegevens probeer tot een eerste begripsbepaling te komen. 
Het woord rite gaat terug op een i-vorm van de i-basis van de lange 
stam (а)теі, 'tellen',17 behorend bij de wortel ar- 'voegen', oorspronkelijk 
waarschijnlijk het in elkaar voegen en juist opstapelen van bouwmaterialen 
(DUDEN 7, 1963 s.v. Arm), 1 8 gerekonstrueerd: (a)rei-tu-(s), Latijn: r i t u s . 
Het vindt zijn equivalent in het Oud-Indisch rtëna. Het latijnse woord r i t u s 
is een deverbatief nomen van de vierde deklinatie (zoals a d v e n t u s van 
ad v e n i r e ). 
In het klassiek latijn werd het woord gebruikt voor (religieuze) gebruiken. 
Zo werd er gesproken van r i t u s p a t r i i (pi.) en r i t u s a l i e n i (pl.),resp. 
de eigen en de vreemde (godsdienstige) gebruiken. In de ablativus kwam het 
woord voor om een manier van handelen aan te geven, bijvoorbeeld r i t u 
l a t r o n u m (zoals bandieten). Het bijwoord r i t e betekent 'juist, overeen-
komstig de religieuze gebruiken',19 of ook gewoon: 'op rituele, feestelijke 
wijze'. 
Aan het woord rite verwante woorden in het Nederlands zijn de woorden 
'bereiden', 'rijm' en 'rij ' .2 0 Bij het eerste woord zou men kunnen denken aan 
voorbereidingen: het rangschikken en ordenen van zaken ergens voor of voor 
iemand, die zeker ritueel geduid zouden moeten worden wanneer ze staan 
in het kader van bijvoorbeeld een adventsverwachting of een voorbereiding 
op het paasfeest, een vasten. Maar ook een grote schoonmaak of het dekken 
van een tafel, het opmaken van een bed of van zichzelf, of gewoon21 het 
dagelijks weer zich wassen en kleden, zich scheren en kammen, dat alles zou 
17In tegenstelling tot wat TURNER (1968:269) meende, dient deze stam waarschijnlijk 
onderscheiden te worden van de wortel rei-, 'vloeien' ( W A L D E 437). 
" V a n dezelfde wortel ar-, maar dan in een verlengde vorm (red/i), stamt het latijnse 
woord r a t i o (vgl. grieks αρίϋμός). 
1 9 Zo zijn de r i t u s p a t r i i , wanneer ze uiteraard goed uitgevoerd worden, natuur­
lijk altijd r i t e , terwijl de r i t u s a l i e n i daarentegen voor de niet-alienus alleen maar 
verkeerd kunnen zijn. 
2 0 Vgl. P O K O R N Y I p. 60, D U D E N S.V. 'Reim'. 
2 1
 Hoe we überhaupt kunnen weten wat gewoon is, hangt zoals hierboven (p. 15) al 
opgemerkt samen met de 'ritus' die wij volgen. 
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ritueel handelen kunnen zijn. Rite hangt samen met bereiden: je maakt 
iets of jezelf klaar om ruimte te scheppen voor iets wat komen gaat, of 
misschien is het ook wel iemand die moet komen. Als er in bovengenoemde 
handelingen 'een verhaal verteld' wordt, dan zou dat verhaal kunnen eindigen 
met de uitspraak: p a r a t u s s u m , of ook p a r a t i s u m u s , u t v e n i e t 
(of v e n i e s ?).2 2 
Wat betreft de woorden 'rijm' en ' r i j ' , zouden we kunnen denken aan 
de uitdrukking 'iets op een rijtje zetten', (gedachten) ordenen, woorden (of 
dingen) aan elkaar passen tot een (mooi)2 3 geheel. Dan denk ik, dat het 
bij dat 'verhaal ' misschien zelfs om een 'gedicht' gaat , of in ieder geval om 
een 'verhaal ' dat ook precies zo 'verteld' moet worden, omdat het zo met 
de persoon 'rijmt', omdat de zaken die iemand meegemaakt heeft zo voor 
hem op een rijtje komen te staan. Men zou kunnen zeggen dat , zoals de rite 
gedaan moet worden, het v e r e d i g n u m e t i u s t u m e s t , het waarlijk 
passend en juist is. 
1.4 Rite gedefinieerd? 
Aan het begin van een studie over cultuur en rite zou men wellicht een 
paragraaf kunnen verwachten waarin enkele begrippen worden gedefinieerd, 
zodat een verdere spraakverwarring is uitgesloten. Alhoewel ik hier wel 
wil pogen de termen voor de verschillende begrippen zo helder mogelijk te 
onderscheiden, zie ik toch moeilijkheden bij het geven van definities — zelfs 
werkdefinities. 
Aangezien het er mij in deze studie juist om gaat het begrip rite helder te 
krijgen, heeft het weinig zin hier van te voren al een alomvattende definitie 
van datzelfde begrip te geven. Een definitie die eerder berust op een afspraak 
dan op een begripsbepaling, is voor mijn studie van minder belang. Boven-
dien is deze studie in zijn geheel al als een nader definiëren (bepalen) van 
het begrip rite te beschouwen. Toch is het niet onzinnig hier al een aantal 
van de vele definities die we in de literatuur kunnen vinden te noemen, juist 
omdat ze te denken geven. Het gaat mij daarbij, evenals bij de etymologie, 
om de heuristische waarde ervan. De meeste definities die ik gevonden heb 
echter zijn van een beschrijvend karakter, zoals: ritueel gedrag is 
2 2Een serie vedische rituelen, de затзкага, afgeleid van het integrntieve prefix jam + 
de wortel kr ('doen, maken'), geeft eenzelfde voorbereidend aspekt aan. Zij brengen de 
ritueel aktant in een staat van zuiverheid en aktualizeren zo de brahmaan (Vgl. S M I T H 
66). 
2 1
 Rite hangt wellicht ook samen met esthetiek. 
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1. patterned 
2. repetitive and rhytmic 
3. to coordinate affective, perceptual and motor processes, 
4. coordinates and synchronizes these processes among the various 
individual participants (D'AQUILI/LAUGHLIN 156), 
of ritueel is 
formal behavior prescribed for occasions not given over to tech-
nological routine that have reference to beliefs in mystical beings 
or powers. (TURNER 1967:19), 
waarbij in de laatste definitie een referentie wordt gemaakt naar een 
geloof in iets als het bovennatuurlijke, waarmee de definitie meer inhoud 
krijgt, ook al moeten we ons afvragen wat met dat laatste bedoeld kan zijn. 
Een definitie die minder formeel is, is bijvoorbeeld die van PORTMANN, 
voor wie ritueel gedrag een „Instrument der Begegnung" (1953:304), of ook 
wel „ein Organ überindividueller Gestaltung" (1950:394) is. Interessant in 
deze definitie is, dat ze de rite in verband brengt met een ontmoeting. Ik 
denk inderdaad dat aan elk ritueel een ontmoeting wezenlijk is, wil het ri-
tueel zinvol zijn. De rite leert ons omgaan met de ontmoeting. Juist die 
ontmoeting laat ons zien dat we kunnen spreken van een wij, een ik en een 
jij (jullie). De ontmoeting gaat boven het individuele uit. Ze verwijst naar 
iets waaraan de verschillende individuen deel (kunnen) hebben. Zo is de 
rite eventueel als een orgaan van dat iets (de menselijke werkelijkheid) op te 
vatten. 
BuYTENDIJK spreekt van rite of ceremonieel als „die notwendigen Vorbe-
dingungen für die Vergegenwärtigung einer Wirklichkeit, die den Menschen 
bestimmend anspricht und darum in geheimnisvoller Weise über sein Schick-
sal verfügt" (1950:431). Hier vinden we dezelfde verwijzing naar dat iets, 
dat boven de afzonderlijke individuen uitgaat. Als belangrijk element in 
deze definitie komt bovendien het woord 'Vergegenwärtigung' naar voren. 
In de rite gebeurt iets, er wordt iets werkelijk, de rite werkt (of niet, dan is 
hij mislukt). De werkelijkheid die in de rite tegenwoordig wordt, bepaalt de 
personen van dat ritueel in hun zijn. 
Een dergelijke gedachte vinden we bij MUNSON, die godsdienstige rituelen 
ziet als een 'enactment' (151), en DUPRE, die rite, ritueel en cultus ziet als 
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„de plaats waar een kuituur zich op elementaire wijze konstitueert, waar het 
pa t roon ontworpen wordt waarin en als dat het leven zich voltrekt".2 4 
Volgens H E G E L is „Kultus ( . . . ) der ewige Prozeß des Subjekts, sich 
mit seinem Wesen identisch zu setzen" (1969:75).25 Kultus en rite geven 
identiteit . De identiteit die gegeven wordt echter is resultaat van de zelf-
identifìkatie van het subjekt. Er ontstaat eenheid in de verdeling van het 
subjekt en zijn eigen wezen. Het subjekt komt (weer) bij zichzelf (thuis). 
Daarin wordt het subjekt vrij (65). 
Naast het begrip rite gaat het mij hier nog om andere begrippen. Op 
p. 5, n. 2 heb ik al aangegeven hoe ik de termen cultuur en kuituur wil 
gebruiken. Op p. 15 ben ik al enigszins op de dialektiek van gewoon en 
ongewoon ingegaan. Op p. 132 zet ik het rite-begrip tegenover het begrip 
(zwarte) magie. Ik heb geenszins de illusie daarmee tevens het laatste woord 
over magie gezegd te hebben. Dat valt ook buiten het bestek van deze 
studie, tenzij men magie wezenlijk tot de ri te zou willen rekenen. Mijns 
inziens is het er echter wezenlijk van onderscheiden. Magisch handelen is 
een handelen waarbij het accent gelegd wordt op het expliciete resultaat van 
de handeling, terwijl het bij ritueel handelen juist om de handeling zelf — 
en haar impliciete resultaat — gaat. 
1.5 Het rite-onderzoek', methodisch 
Deze studie valt uiteen in minstens twee onderscheiden gedeeltes: een (gods-
dienst )filosofisch, en een cultureel anthropologisch. Ook het 'onderzoek' ver-
richt voor beide delen verschilt. Voor het (godsdienst)filosofische gedeelte 
nl. kan ik eigenlijk de term onderzoek niet zonder meer gebruiken. Het be-
treft daar meer een gedachtenontwikkeling, resp. een begripsbepaling, wat 
wezenlijk iets anders is dan het onderzoek gedaan voor het cultureel-anthro-
pologische gedeelte. Zo ik de term onderzoek toch wil handhaven, zou ik in 
het eerste geval willen spreken van intern 'onderzoek", dat vnl. reflexief is, 
onderscheiden van extern onderzoek, dat vnl. empirisch is, in het laatste 
geval. 
Definitie gegeven tijdens een kollege; vgl. hiermee zijn omschrijving van rite als „daad 
die zin-ruimte schept" (Kollegediktaat over Traditie 1988:73). 
2 b Dat Hegel hier van Kultus spreekt en niet van rite, is in dit verband van ondergeschikt 
belang. Het gaat mij er in deze studie niet om kultus en rite tegenover elkaar te plaatsen. 
Veeleer beoog ik dat, waar het in rite alsook in kultus uiteindelijk omgaat, resp. om zou 
moeten gaan (het metafysische wezen, het altijd — hoe minimaal dan ook — aan-wezige 
maximum in beide begrippen), duidelijker te krijgen. 
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Wat het cultureel-emthropologische, empirische gedeelte betreft, steun ik 
hoofdzakelijk op de literatuur over Maasai en Bambuti, toegespitst op de 
streken die ik zelf bezocht heb. Als niet-vak-anthropoloog heb ik niet de 
illusie met het op mijn bezoeken aan Maasai en Bambuti verzamelde ma 
teriaal te kunnen konkureren met het in de vak-literatuur gebodene. Toch 
heb ik het belangrijk gevonden tot drie maal toe naar 0.-Afrika te trekken. 
De reden daarvan werk ik op p. 152 verder uit. Behalve de literatuur, breng 
ik ook het door mij verzamelde materiaal ter sprake. In feite is de hele op-
zet van het ethnografische gedeelte — in het bijzonder waar het de Maasai 
betreft — gekomponeerd rondom dat materiaal. De belangrijkste bronnen 
daarvan voor het Maasai zijn te vinden in de appendices; voor de Bambuti 
heb ik het veel karigere materiaal in de tekst vervlochten. De ben me bewust 
van het veel grotere gewicht dat de Maasai krijgen in deze studie. De reden 
daarvan is niet dat er over de Bambuti minder gepubliceerd is, — het tegen-
deel is waar —, maar dat mijn kontakten met de Bambuti recenter en minder 
zijn dan met de Maasai en ik — om dezelfde reden als hierboven genoemd 
en in de epiloog wordt uitgewerkt — groot gewicht op die kontakten leg. 
Daarom heb ik die onevenwichtigheid in de presentatie van beide kuituren 
bij mijn reflekties in het filosofische gedeelte als feit moeten aanvaarden. 
Het door mij verzamelde materiaal vindt zijn neerslag hoofdzakelijk in 
een aantal teksten die ik van eigen bandopnames heb uitgewerkt. Trans-
kriptie en vertaling zijn daarbij ook van mijn hand. Aangezien de studie 
van de Maasai-taal nog slechts in de kinderschoenen staat en de studie van 
de Bambuti-taal, om de metafoor door te trekken, zich grotendeels nog in 
de moederschoot bevindt, mag ik en wil ik ook met de hier gebruikte tek-
sten en vertalingen geen enkele volledigheid opeisen. Een (wetenschappelijk) 
verantwoorde tekstuitgave verdient een aparte publikatie. 
Wat het (godsdienst)filosofische gedeelte betreft, hoef ik slechts te he-
rinneren aan het werk van VAN GENNEP (1909) en dat van T U R N E R (1967, 
1968, 1969, 1973, 1974 en 1979), om maar twee koryfeeën te noemen, om 
te weten dat ik niet de eerste ben die de vraag naar de rite stelt. Wanneer 
ik hier die vraag nogmaals opneem, mag uit het voorgaande al duidelijk ge-
worden zijn, dat ik dat vanuit een speciale invalshoek doe. Die invalshoek 
wil ik in het volgende hoofdstuk nog toespitsen, door een aantal auteurs te 
behandelen, niet met de bedoeling daarmee een referaat over die verschil-
lende auteurs te houden, maar om daarmee mijn werkwijze enigszins af te 
perken. Door de keuze van de daargenoemde auteurs plaats ik me in een 
zekere hoek. In het bijzonder door SPERBER en STAAL te behandelen, wil 
ik mijn sympathie voor hun denkwijze tot uitdrukking brengen. Toch moet 
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ik mijn specifieke vraagstelling hier nog apart behandelen. 
Het gaat mij erom het probleem van cultuur, rite en zin als elementaire 
momenten in de menselijke werkelijkheid vast te houden. Door de intentie 
het begrip rite duidelijk te krijgen, is mijn denken in konfrontatie met andere 
kuituren in zekere zin al methodisch bepaald.2 6 Daarom mag een methode 
van het (godsdienst)filosofisch rite-Onderzoek' ook niet los van de 'onder-
zoekingen', resp. los van de filosofische beschouwingen zelf gekoncipieerd 
worden: de filosofie zelf is als haar methode te begrijpen. Desalniettemin is 
het zinnig de zekere zin van de term methode in dit verband te begrijpen, 
zoals hierboven ook al de term 'onderzoek' in een filosofisch licht werd begre-
pen. Een filosofische beschouwing kan en mag van te voren geen ander plan 
van haar beschouwingen maken, dan dat door haar intentie het begrip te be-
grijpen. De empirie wordt daarbij overstegen, maar is daarom niet minder 
relevant. Integendeel voor een filosofische reflektie kunnen in principe alle 
gegevens relevant zijn. Een filosofiche methode ontwikkelen is derhalve we-
zenlijk verschillend van bijvoorbeeld een cultureel-anthropologische methode 
ontwikkelen. Wel is er een zekere discipline mogelijk: een kultivering van 
het denken, een kijken, luisteren en lezen met voortdurend bepaalde vragen 
in het (achter)hoofd, een bepaalde inter-esse in het probleem. Die interesse 
is dan te expliciteren. 
Op de eerste plaats gaat mijn interesse in deze studie uit naar een cul-
tuurmorfologie, daarbinnen in het bijzonder naar de verhouding cultuur -
religie. Dit laatste is niet alleen omdat het hier een godsdienstig begrip be-
tref* (rite), maar vooral omdat de filosofische vraagstelling die ik hier opwerp 
het nodig maakt godsdienst überhaupt te expliciteren. Wat is godsdienst ei-
genlijk? Is het een verschijnsel dat bij een beschouwing over cultuur en rite 
achterwege kan blijven (zoals STAAL 1986:207 stelt) of is het er inhaerent 
mee verbonden? Dergelijke vragen dienen aan de orde te komen. Door het 
rite-probleem in het licht van een cultuurmorfologie te plaatsen, geef ik al 
aan dat het mij niet zozeer om de afzonderlijke rituelen dan wel om het 
begrip rite in zijn algemeenheid te doen is zoals dat aan het begrip cultuur 
is gerelateerd. 
Mijn hypothese dat het bij ritueel handelen om een soort verhaal gaat, 
wil ik aan de hand van enkele rituelen bij Maasai en Bambuti gaan ve-
rifiëren. Daartoe heb ik geprobeerd de verschillende handelingen, zoals die 
beschreven zijn, te katalogiseren. Wat dat betreft is mijn interesse dus ook 
fenomenologisch. Zo heb ik een aantal funkties kunnen opsommen, die als 
Vgl. DUPRÉ J985:23. 
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een konstante door allerlei rituelen heen gaan. Daarbij kan ik me niet aan 
de indruk onttrekken dat allerlei zaken symbolisch worden door wat er tel-
kens mee gedaan wordt. De heb het vermoeden, dat de aktualiteit van de 
verschillende rituelen gegeven wordt door inbedding van de wellicht ritueel 
bepaalde symbolen in de verschillende 'verhalen', die lopen langs een aantal 
konstante funkties, m.a.w. dat er een syntax van het rituele bestaat. Wat 
de verschillende ritueel bepaalde symbolen betreft, wil ik onderscheid maken 
tussen de dingen die bij het ritueel gebruikt worden (bijvoorbeeld de boom 
in het geval van het kind), en de namen die die dingen dragen of juist in 
het ritueel krijgen. Daartoe zou men een soort ritueel vocabulaire kunnen 
opstellen. Zo'n vocabulaire zal dein verschillen naargelang de kuituur waar-
binnen de rituelen aktueel zijn een andere is. Het is te verwachten dat een 
dergelijk vocabulaire bij de ontwikkeling van de semantiek van een taal een 
grote rol speelt.27 
Naar aanleiding van mijn veronderstelling, dat rite cultuur voortbrengt 
en in stand houdt, vraag ik me vervolgens af, of er een situatie is te vinden, 
waarbij de afstand tussen rite en cultuur tot een minimum is teruggebracht, 
of wellicht beter gezegd, als een minimum wordt vastgehouden. M.a.w. ik 
zoek een situatie, waarbij ik eerder het voortbrengen van cultuur dan het 
in stand houden ervan zou kunnen aanschouwen. Wanneer symbolen ritu-
eel bepaald worden, dan is de wordingsgeschiedenis van konkrete symbolen 
wellicht op te vatten als een spiraalbeweging, waarbij reeds (ritueel) be-
paalde symbolen in een rituele praxis verder worden bepaald, wat enerzijds 
zou kunnen leiden tot een verdere inperking van (de draagkracht van) die 
symbolen, anderzijds ook tot een verruiming daarvan. Ten aanzien vein een 
dergelijke wordingsgeschiedenis zou men dan ook kunnen vragen naar het 
begin van zo'n spiraalbeweging. Ik heb het vermoeden dat de kuituur van 
de Bambuti-Pygmeeën, een volk van verzamelaars/jagers in het Ituri-woud 
van N.O.-Zaïre, op het een en ander een interessant licht zou kunnen werpen, 
en als zodanig misschien wel paradigmatisch is voor het in werking treden 
van symboliek überhaupt. 
Bij mijn reflekties over het begrip wil ik me oriënteren aan het konkrete 
voorkomen van rituelen. Daartoe heb ik gekozen voor de kuituren van Maa-
sai en Bambuti als voorbeelden voor mijn onderzoek. Over beide kuituren 
had ik al eerder studies gemaakt. Toch is het niet uitsluitend om pragmati-
sche redenen dat ik voor deze twee heb gekozen. 
Voor de Bambuti mag dit uit het voorgaande al duidelijk zijn geworden. 
27
 Zo vermoed ik dat de rite überhaupt bij de ontwikkeling van een taal een voorname 
plaats inneemt. 
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Het betreft hier een volk, dat met een absoluut minimum aan materiële 
middelen een eigen kuituur heeft ontwikkeld, waarbij het aanwezige kultu-
rele goed telkens weer door levende mensen moet worden doorgegeven. Er 
wordt niets opgeschreven, er worden geen grote bouwwerken opgericht, en er 
is zelfs geen aparte klasse die gespecializeerd is in het doorgeven van de tra-
ditie. Bambuti zijn nomaden, zodat hun dagelijkse woonplaats voortdurend 
verandert, alhoewel een konstante wellicht het oerwoud is. We zouden bij 
de Bambuti kunnen spreken van een permanent beginnende kuituur. Juist 
daarom zijn ze zo belangrijk voor de vraag naar de cultuur in de kuituren, 
naar het eigenlijke iets van het menselijke doen. 
Bij de Maasai betreft het een volk dat in het Kenya en Tanzania van 
vandaag — waar zij leven — voor andere stammen daar — alsook voor 
Europeanen die onder hen werken — misschien wel in even veel gevallen 
ergernis opwekt als bewondering afdwingt, juist door hun anders doen. Ook 
zij hebben bijna geen materiële kuituur, alhoewel aanmerkelijk meer dan de 
Bambuti . Zijn de laatsten voor hun levensonderhoud geheel afhankelijk van 
het oerwoud en wat daarin groeit en krioelt of van wat andere kuituren hen 
te bieden hebben, de Maasai hebben altijd nog een eigen reserve aan vee. De 
Bambuti zetten ergens snel een hutje in elkaar, sneller nog dan ik mijn tent 
had opgezet, een hutje wel dat al spoedig in verval begint te raken, maar 
dan trekken ze toch zo langzamerhand al weer weg. Wanneer daarentegen 
een vrouw van de Maasai trouwt, bouwt ze met assistentie van de andere 
vrouwen van de boma een degelijke hut van takken, leem, koeiehuiden en 
mest .2 8 Die hut blijft dan zeker het hele seizoen (een half jaar) daar staan, 
vaak — en tegenwoordig steeds meer — nog langer. 
Bambuti dragen vrijwel niets om het lijf. (Volwassen) Maasai — vrouwen 
in de regel meer dan mannen — zijn vaak rijkelijk versierd met allerlei kralen, 
die wellicht stijlen van generaties terug nog laten zien. Dat maakt hen 
werken met de handen erg moeilijk, die kralen zitten nl. voortdurend in de 
weg. Zij besteden hun tijd dan ook meer aan vergaderen, waarbij praktische 
problemen worden besproken en het kulturele erfgoed wordt bewaard en 
doorgegeven. 
In tegenstelling tot het oerwoud heeft de Maasai-steppe zijn huidige ge-
daante grotendeels ook gekregen door toedoen van de mens, i.e. de pasto-
raal-nomadische mens, met zijn grazend vee. De Bambuti , ook al leggen ze 
geen reserves aan, kunnen als dat moet van wat enkel het oerwoud hen biedt 
in hun eigenheid blijven leven. De Maasai zijn voor een groot gedeelte van 
2 8Ze neemt telfs de moeite bepaalde geurige takken (oleJeshwa) dooi de wand te vlechten. 
Deze takken schijnen overigens ook msekten buiten te houden. 
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hun behoeften aangewezen op Torrobo (een volk van jagers en verzamelaars 
dat onder hen vooral in de Kenyaanse bossen leeft, zie p. 12) en andere 
stammen, waardoor ze snel in de problemen zouden komen, wanneer ze wer-
kelijk op hun eigen reserves zouden moeten terugvallen. Zo bieden reserves 
een kuituur wel de mogelijkheid andere zaken dan de meest elementaire te 
ontwikkelen, maar geenszins een garantie tot kulturele kontinuïteit. 
Bij de kuituur van de Maasai wil ik daarom beslist niet van een be-
ginnende kuituur spreken. In kontrast daarmee is die wellicht eerder als 
begonnen te karakteriseren. Een beginnende kuituur is vooral van belang 
bij het onderzoek naar de principes van menszijn en culturele geschiedenis, 
dat waar het altijd opnieuw weer om gaat; een begonnen kuituur laat zien 
wat er zo al uit menselijke cultuur kan voortkomen en hoe een kuituur 'zich-
zelf' in stand kan houden. Het gaat mij bij mijn onderzoekingen precies om 
dat kontrast. Omdat de Maasai-kultuur nog redelijkerwijze te overzien is, 
omdat ze heel sterk rituele trekken vertoont en omdat ik al sinds 1977 kon-
takten met Maasai heb, leek het mij voor de hand liggend met name deze 
kuituur als voorbeeld voor mijn studie te nemen. Wat betreft de Bambuti 
zijn er wellicht elders ook kuituren van verzamelaars en jagers te vinden, — 
ik denk bijvoorbeeld aan de Semang op Maleisië, aan de Eskimo's, of aan de 
Torrobo (Okiek) in Kenya. Dat ik hen naast de Maasai als vertrekpunt 
voor mijn studie heb willen nemen, is dan ook niet omdat er geen andere 
vergelijkbare kuituren zouden bestaan. 
Met het materiaal dat ik verzameld heb aan literatuur en door eigen veld-
werk dan en dat ik uiteenzet in de hoofdstukken 3 (Maasai) en 4 (Bambuti), 
wil ik dan in hoofdstuk 5 komen tot een theorievorming, resp. filosofie over 
de begrippen cultuur en rite. Enerzijds steun ik daarbij op de empirie, i.e. 
het verzamelde materiaal en is mijn studie in zoverre godsdienstwetenschap-
pelijk van aard, anderzijds ook op mijn eigen denken over beide begrippen 
en in zoverre is mijn studie vooral godsdienstfilosofisch georiënteerd. Tot 
slot wil ik in een epiloog (hoofdstuk 6) enkele probleemvelden aanstippen 
die het waard zijn na deze studie verder te worden uitgediept. In het bij-
zonder kom ik daar te spreken op het probleem van de dialoog, waarmee 
ik het belang van het rite-onderzoek voor de konfrontatie van verschillende 
kuituren zoals die binnen de kulturele anthropologie als ook binnen missie en 
missiologie gegeven is — en zoals die in onze tijd steeds algemener wordt —, 
wil onderstrepen. 
Juist omdat mijn denken over het riteprobleem niet alleen staat — en ook 
niet mag staan —, is het van belang een konfrontatie met andere denkers aan 
te gaan. Derhalve wil ik eerst enige andere auteurs aan het woord laten. Met 
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de keuze van die specifieke auteurs plaats ik me dan tevens in een methodisch 
kader. 
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Hoofdstuk 2 
Overzicht van relevante 
literatuur 
Alhoewel het rite-probleem pas enkele decennia de bijzondere belangstel-
ling van verschillende disciplines heeft gekregen, en de belangstelling van 
de filosofen ervoor nog altijd veel te wensen overlaat, — wat mogelijk te 
wijten is aan een erfenis van KANT, voor wie een kultus binnen de „reine 
Vernunftreligion" alleen dan gerechtvaardigd is, inzoverre die gericht is op 
een zuiver rationeel geloof (reiner Vernunft glaub en), en door wie alles wat 
daarbuiten gaat als 'Afterdienst', onechte cultus ( c u l t u s s p u r i u s ) , 1 werd 
beschouwd —, is er in de loop der jaren toch al een aanzienlijke hoeveelheid 
literatuur verschenen. 
Zoals meestal het geval blijkt te zijn, wanneer een probleem plotseling 
een brede belangstelling gaat genieten, zijn lang niet alle bijdragen even 
relevant — en al helemaal niet voor mijn bijzondere probleemstelling. Een 
eerste taak is het probleem zelf duidelijk te krijgen. Waar gaat het over, als 
' K A N T „Vom Dienst und Afterdienst unter der Herrschaft des guten Prinzips, oder 
von Religion und Pfaflenthum" pp. 179-242, in het bijzonder p. 181. Dat Kant hier 
niet veel waardering op kon brengen voor wat wij tegenwoordig juist als objekt van onze 
rite-studies zouden willen nemen, blijkt bijvoorbeeld ook uit zijn opmerkingen op p. 203: 
„auch Feierlichkeiten, selbst öffentliche Spiele, wie bei Griechen und Römern, haben oft 
dazu dienen müssen und dienen noch dazu, um die Gottheit einem Volke oder auch den 
einzelnen Menschen ihrem Wahne nach günstig zu machen." En over ascetische praktijken 
schrijft hij: „Je unnützer solche Selbstpeinigungen sind, je weniger bit auf die allgemeine 
moralische Besserung des Menschen abgezweigt sind, desto heiliger scheinen sie zu sein." 
(kursivering van mij) Dat Kant met deze laatste opmerking misschien toch een interessant 
aspekt van het rituele heeft aangeraakt, heeft hij zelfwaarschijnlijk niet beseft. Vgl. STOKS 
1988. 
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we naar de rite vragen? 
Nog niet zo lang geleden verscheen er een eerste bibliografie ( GRIMES 
1985) ter nagedachtenis aan VICTOR T U R N E R (1920-1983), die wellicht als 
de vader van het moderne rite-onderzoek beschouwd mag worden. Turner 
deed in de jaren '50 onderzoek bij de Ndembu in Zambia, waarbij hij kwam 
tot analyses van en filosofieën over rituelen — en meer nog de daarbij ge-
bruikte symbolen —, die vooral door twee publikaties (1967 en 1969) wijdse 
bekendheid kregen. Daarbij werd hij т .п. beïnvloed door GLUCKMAN die 
een theorie had ontwikkeld over 'rituals of rebellion' (1963:110-136, hoofd-
stuk IV Rituals of Rebellion in Souih-East Africa).2 Daarvóór was het stan-
daardwerk over rite wellicht dat van ARNOLD VAN G E N N E P (1909). Turner, 
Gluckman en van Gennep (in engelse vertaling) zijn in de bibliografie van 
Grimes vernoemd. Wat de verdere literatuur betreft, beperkt Grimes zich 
hoofdzakelijk tot engelstalige literatuur van na 1960. Dat is jammer. 
Zo zoeken we vergeefs naar iemand als CAZENEUVE, die toch bijdragen 
heeft geleverd aan het rite-onderzoek (of wellicht beter gesteld, aan het den-
ken over rite en rituelen), die mijns inziens minstens van het niveau zijn als 
die van bijvoorbeeld GIRARD, die wel vernoemd is (maar die is dan ook ver-
taald). Ook — wat kwalijker is — ontbreekt iemand als HORTON die toch 
in het Engels en ná 1960 heeft gepubliceerd en die daarmee in wetenschap-
pelijke kringen nog al wat stof heeft doen opwaaien (Vgl. STOKS 1988). Nog 
ernstiger vind ik het dat ORRIN K L A P P ontbreekt, ook al betreft het hier 
een publikatie van vóór 1960 (1956). 
Ik kan hier niet op alle literatuur die in verband met het rite-probleem 
is verschenen ingaan, daarom wil ik alleen maar die auteurs vermelden, die 
ik voor mijn onderzoek van bijzonder belang heb geacht. 
2.1 Orrin Klapp 
Klapp begint zijn benadering van het rite-probleem van de negatieve kant. 
Er zijn rituelen die we niet graag zien, of zelfs verafschuwen (mensenoffers 
bijvoorbeeld, of wellicht meer in deze tijd, zou ik willen verwijzen naar de 
clltoridectomie bij de Maasai of bij andere volkeren). Dan pas komt hij te 
spreken over rituelen die ons sympathiek overkomen. Mijns inziens heeft 
Klapp hier precies het probleem van cultuur en rite aangesneden. Wellicht 
is het namelijk door onze kuituur dat we bepaalde rituelen afkeuren, eindere 
2
 Dit hoofdstuk gaat terug op de Frazet Lecture aan de universiteit van Glasgow van 
28 Apr 1953. 
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weer goedkeuren (Vgl. ook S T O K S 1988). Klapp echter gaat daar verder 
niet op in, maar stelt zich meteen de vraag, wat ritueel nu eigenlijk is. 
Hij had al eerder gezegd dat ritueel handelen altijd symbolisch en inhaerent 
kommunikatief is (p. 7), wat dat dan ook moge betekenen. Nu voegt hij daar 
aan toe, dat het betekenisvol ('meaningfuU') is, en behoort tot de klasse van 
betekenisdragende gebaren ('significant gestures', p . 11). Op de betekenis 
van 'betekenis1 kom ik later nog te spreken, in het bijzonder warmeer ik het 
ga hebben over S P E R B E R . Hier gaat het over de betekenis van Klapp voor 
mijn studie. Die is tweeërlei. 
Ten eerste maakt Klapp op p . 13 een opmerking die voor mijn denken 
van belang is. Nadat hij enige karakteristieken van ritueel handelen heeft 
opgenoemd (die ik op zich voor mijn denken van minder belang acht) ,3 stelt 
hij dat elk menselijk gedrag, voorzover het die karakteristieken gaat ver-
tonen, ritueel gedrag wordt.4 Dit is een belangrijke opmerking. Wanneer 
nl. r i te wezensverbonden is met cultuur, dan moet het mijns inziens eerder 
iets zijn, dat. in principe in elke vorm van menselijk gedrag naar voren zou 
kunnen komen, dan dat het een specifieke vorm van menselijk gedrag is. 
Dit nu heb ik in mijn studie denkend willen onderzoeken, d.w.z. dat ik bij 
de analyse van de onderzochte rituelen de vraag of er in menselijke cultuur 
überhaupt een wezenselement rite, dat verschijnt in de verschillende rituelen, 
te onderscheiden valt, voortdurend heb laten meeklinken. 
Een tweede voor mijn studie belangrijk punt in de bijdrage van Klapp is, 
dat hij er op wijst dat rite en ritueel goed zijn voor het moreel, solidariteit 
bevorderen en het veilige gevoel geven ergens bij thuis te horen. Allereerst 
wil ik hier ingaan op dat laatste. Rite geeft het gevoel ergens thuis te zijn. 
Ik zou het nog sterker willen formuleren: in de rite vieren we dat we thuis 
zijn, en rituelen worden juist 'gevierd' naar aanleiding van (de bedreiging 
van) het niet (meer) thuis te zijn. 'Thuis ' zijn we als we bij onszelf zijn: 
onder ons. 
Zo kom ik op de andere kenmerken die Klapp noemde: rite geeft solida-
riteit en identiteit. Dat is iets dat bij de Maasai heel duidelijk naar voren 
komt. Tegelijkertijd signaleert Klapp, dat rite zo ook kan leiden (ot een 
vrij kritiekloze houding, en daarmee snijdt hij wellicht al het probleem van 
'blocked exegesis' (dat FlRTH (1973:191) later vermeldt) aan. waarbij een 
scherp konflikt tussen normen (en wensen) er toe leidt, dat het belang van 
een bijzonder principe door een hecht ritueel zo benadrukt wordt, dat de 
3Hij noemt „emotionality, regularity, repetition, symbolism and drama". 
„Any human behaviour, to the extent that it acquires these characteristics, becomes 
ritualistic". 
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artikulatie van andere principes geblokkeerd wordt, m.a.w. er wordt op zo'n 
manier gehandeld dat de ene handeling een andere handelswijze uitsluit. 
Daarmee zijn we mijns inziens weer terug bij het probleem waar hij mee 
begonnen was. Er blijken rituelen te zijn die we goedkeuren, andere weer die 
we afkeuren. Het gaat er kennelijk niet om, of rite überhaupt goed, nodig 
is, of zelfs moet, — welke aspekten weer wezenlijk zijn aan de rite, wat met 
name met de wordingsgeschiedenis van het woord rite gegeven wordt —, 
het gaat er veeleer om welke rituelen goed, nodig zijn, of moeten. Het rite-
probleem is het probleem van een ritenstrijd, het probleem van het zo en 
niet anders doen en, overeenkomstig de konklusie dat rite identiteit geeft, 
van het zo en niet einders zijn. Rite en ethos hangen samen. 
Vooral dit laatste — en zeker in verband met het verschijnsel van 'bloc-
ked exegesis' — zet vraagtekens bij onze vrijheid van denken, in zoverre 
dit het houden van een mening betreft.5 Het geeft nl. aan, dat ook ons 
denken (over de ander) kan worden geblokkeerd door ons (ritueel) hande-
len. Er moeten verbanden zijn tussen doen en denken, zoals er verbanden 
zijn tussen denken en doen. Dit laatste is wellicht het fundament waarop 
onze moderne (cartesiaanse) planekonomie is gebouwd. Het is blijkbaar zo 
iets fundamenteels voor onze tijd en onze kuituur, dat Klapp op grond van 
zijn rite-beschouwingen wel tot een waarschuwing komt rituelen met voor-
zichtigheid te gebruiken,6 — m.a.w. gaat hij dus weer uit van het verband 
tussen denken en doen —, maar er niet toe komt, juist het fundament van 
zijn zo-denken, te konfronteren met zijn spiegelbeeld, en te vragen, hoe het 
überhaupt komt, dat hij zo denkt. Een dergelijke vraag heeft SPERBER ten 
aanzien van rituelen bij de Dorzé in Ethiopië zich wel gesteld. Omdat ook 
hij een van de auteurs is die mijn denken omtrent het rite-probleem heeft 
beïnvloed, wil ik hier kort op zijn Le Symbolisme en général (1974) ingaan. 
2.2 Dan Sperber 
Voor Sperber zijn de menselijke leervermogens phylogenetisch bepaald, maar 
cultureel bepalend. Hij gaat er van uit dat ze voor alle mensen gelijk zijn 
(„déterminées de la même manière"),7 en dus niet verantwoordelijk kunnen 
'Wanneer de Vulgaat in Esdr 7:23 het aiameese facam met r i t u s vertaalt, zou dit 
ons al opmerkzaam hebben kunnen maken op het verband tussen 'rite' en 'menen' (Vgl. 
ook STOKS 1988). 
6
 Als een gereedschap ('tool') (p. 37), of zoals hij op p. 39 stelt: ritueel is „a good servant 
but a bad master". 
'SPERBER (1974:9). 
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zijn voor de kulturele variaties, maar wel voor de culturele veranderlijkheid 
(„la variabilité"),8 die mogelijk gemaakt en tegelijkertijd beperkt wordt door 
de mogelijkheden en de begrenzingen van die menselijke leervermogens. Ver-
volgens meent hij dat het weten omtrent de eigen kulturele variaties drie-
voudig is. 
Ten eerste is er een impliciet weten, waarvan men zich bewust is, en wat 
men derhalve aan elkeiar en aan derden zou kunnen uitleggen. Dan is er nog 
een onbewust weten. Men doet dingen die men gewoon zo doet, zonder dat 
men er verder meer uitleg bij kan (of hoeft te) geven, dan dat men het altijd 
zo gedaan heeft, of gewoon dat het zo hoort. De derde vorm van weten is het 
nog stille weten, dat door ieder individu kan en moet worden gerekonstrueerd 
op grond van zijn eigen intuïtie en spreken. Dit weten vertoont een eigen 
kreatief aspekt.9 
De taak nu van de ethnografie ziet Sperber daarin, dat ze deze laatste 
vorm Vein weten („le savoir tacite") expliciteert, m.a.w. dat ze het nog stille 
weten tot spreken brengt.10 Zo gesteld is de interpretatie van symbolen geen 
dekodering van vreemde tekens, eerder een improvisatie, die steunt op het 
impliciete weten en zich onderwerpt aan onbewuste regels.11 
Om duidelijk te maken waar het bij symbolisme om gaat, onderscheidt 
hij het ten eerste van taal, т . п . omdat er bij symbolisme geen sprake is van 
een semantiek, die dan vertaalbaar is.1 2 Wanneer symbolen iets 'betekenen' 
dan betekent het woord 'betekenen' hier iets anders dan wanneer we dat 
gebruiken om de betekenis van een woord als naam van/voor iets te achter­
halen. Symbolen geven eerder betekenis dan dat ze iets zouden betekenen. 
Wanneer er al een 'exegese' van symbolen wordt gegeven, dan is deze zelf 
al symbolisch, of ze is zeer willekeurig (een symbool laat vele 'betekenissen' 
toe). 
' idem. 
9 Deze drie vormen van weten luiden in de oorspronkelijke franse tekst resp. „savoir 
implicite, savoir inconscient" en „savoir tacite" Vgl. o.e. 9-10. 
'"Interessant is, dat Sperber hier een ethnografie voor ogen staat, die zich wel haast 
genoodzaakt moet zien met de betreffende kuituur in gesprek te raken. Van hieruit is 
het mijns inziens nog maar een kleine stap naar een werkelijke dialoog met de betref­
fende kuituur. In dat geval echter zou ik niet meer van ethnografie willen spreken, eerder 
van ethnofilosofie, wat niet wegneemt, dat een dergelijke dialoog ook de vorm van een 
interkultureel resp. interreligieus gesprek kan gaan aannemen. 
1 1
 „l'interprétation symbolique n'est pas un décodage, mais une improvisation qui 
s'appuie sur un savoir implicite et obéit à des règles inconscientes." Zie o.e. H . 
12Zoals ik op p. 26 al heb aangeduid, meen ik dat ritueel en symbolisme bij de ontwik-
keling van een semantiek juist een rol speelt. Het gaat dus vooraf en ligt ten grondslag 
aan een semantisch systeem. 
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Door symbolen wordt geen informatie gekodeerd, maar wordt informa-
tie geordend en naar voren gebracht. Het gaat er niet om de symbolen te 
interpreteren vanuit een bepaalde context, maar juist om de context te in-
terpreteren vanuit bepaalde symbolen.13 Symbolen zijn op te vatten als een 
soort zaklantaarn, als een lichtbron,14 als het (m)zicht-gevende. Symbolen 
zijn wat tinders dan tekens ('signes'); ze zijn niet gekoppeld aan een bepaalde 
betekenis ('signification').16 
Een taal is in principe gedefinieerd door het auditieve. Er bestaan ver-
schillende talen, met elk verschillende grammatika's, die in principe allemaal 
te leren zijn. Symbolisme daarentegen is principieel niet door een bijzondere 
perceptie zoals bijvoorbeeld het auditieve te definiëren. Het is in principe 
kontinu, en er bestaan dan ook geen verschillende 'grammatika's' van sym-
bolen (ook al zou men misschien denken die te kunnen ontwerpen). Sym-
bolisme is niet iets wat te leren (gebruiken) valt, zoals we een taal kunnen 
leren (spreken), het is veeleer zelf een voortdurend leren.16 
Elke encyclopedische propositie kan objekt van een symbolisch weten 
worden, d.w.z. dat elke uitspraak die we aanvankelijk als slechts informatie-
overdragend interpreteren, in een bijzondere context geplaatst, een symbo-
lische 'betekenis' kan krijgen. Symbolisme is geen eigenschap van dingen, 
noch van daden, en ook niet van uitspraken, eerder een eigenschap van de 
voorstellingen die die dingen, daden of uitspraken proberen te beschrijven en 
te interpreteren.17 Het is onafhankelijk van de verwoording, maar afhanke-
lijk van het begrip. Verder is het afhankelijk van het vermogen om middelen 
tot analyse te mobiliseren, en is daarmee afhankelijk van zowel konstante als 
variabele faktoren, van kuituur en opvoeding binnen een kuituur, van het 
individu en zijn dispositie, en tenslotte van de situatie en de aandacht die 
men op kan brengen (130v). 
Symbolisch weten18 komt zo naar voren na een gedachten-verschuiving 
('focalisation'), en een geheugenonderzoek ('évocation'). Het is dus het ge-
volg van een denkinspanning. (Nieuwe) informatie komt op het aktieve 
geheugen af, waar het als raadselachtig wordt herkend, en derhalve wordt 
doorgegeven aan het passieve geheugen. Daar spreekt het allerlei hulp-pro-
13
nil ne s'agit pas d'interpréter les phénomènes symboliques à partir du contexte, mais, 
bien au contraire, d'interpréter le contexte à partir des phénomènes symboliques." Zie 
o.e. 82. 
14
„la source de lumière", idem. 
16o.c. 97. 
I6
„un apprentissage constant", lie o.e. 103. 
17o.c. 124. 
ieHet is me niet duidelijk welke vorm van weten Sperber hier op het oog heeft (zie p. 35). 
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posities aan, die bij zouden kunnen dragen tot een beter begrip van het 
raadselachtige. In eerste instantie loopt het weten vast ('condition insatis-
faite'). Dan worden er uit het passieve geheugen herinneringen genomen 
die tussen haakjes worden gezet ('focalisation'), waardoor het afgetaste veld 
van het passieve geheugen in een ander licht komt te staan ( 'évocation').19 
Het symbolische geheugenonderzoek ('l'évocation symbolique') heeft als doel 
door de herinnering ('souvenir') of door inbeelding achtergrondinformatie te 
rekonstrueren. Het tussen haakjes zetten, de gedachten-verschuiving en het 
geheugenonderzoek zijn drie van elkaar afhankelijke elementen van het sym-
bolische proces. Het raadselachtige is er aanleiding toe iets tussen haakjes te 
plaatsen; de gedachten-verschuiving heeft betrekking op dit raadselachtige; 
het geheugenonderzoek zoekt naar alles wat een bijdrage zou kunnen zijn 
tot de oplossing van het gestelde probleem. 
Sperber vormt mijns inziens een keerpunt in het symbolenonderzoek. 
Werd er vóór hem voortdurend gekeken naar de verschillende symbolen en 
hun veronderstelde betekenissen, nu komt veel meer dat centraal te staan wat 
door symbolen verduidelijkt wordt. Symbolen zijn er blijkbaar en komen 
op waar mensen zich vragen beginnen te stellen. Begrijpen welke vragen 
er gesteld worden, is voorwaarde voor een goed begrip van de symboliek die 
daarbij gebruikt wordt. Voor het rite-onderzoek zou ik deze stelling als volgt 
willen formuleren: niet de vraag waarom mensen binnen bepaalde rituelen 
met bepaalde symbolen bezig zijn, maar hoe ze er mee bezig zijn, m.a.w. wat 
ze er mee aan het doen zijn, is \ oorwaarde voor een adequaat begrip van het 
rituele. Het antwoord op de vraag, waarom mensen binnen bepaalde rituelen 
met bepaalde symbolen bezig zijn, zou zonder meer moeten luiden, dat ze 
een oplossing voor hun problemen zoeken (hoe adequaat die oplossingen dan 
ook zijn). Dat een buitenstaander wellicht niet zo snel begrijpt, dat er zo een 
oplossing gevonden kan worden, heeft eerder te maken met een onbekendheid 
met de betreffende symbolen, dan met een gebrek aan rationaliteit bij de 
anderen. Daarmee is meteen de veronderstelling uitgesproken, dat de mens 
ritueel aktief wordt naar aanleiding van een raadsel.2 0 Dat deze stelling 
principieel juist moet zijn, wil ik in deze studie beargumenteren. 
" V g l . o.e. ІЗО . 
Beide woorden zijn etymologisch verwant. 
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2.3 Frits Staal 
Enkele jaren nadat Sperber zijn revolutionaire werk gepubliceerd had (in 
1975 in het Engels vertaald), verscheen er in Numen een artikel van F R . 
STAAL (1979), waarin hij binnen het rite-onderzoek min of meer dezelfde 
omkering voorstelt, die Sperber voor het symbolen-onderzoek al had aange-
geven. 
Zijn artikel draagt de veelzeggende titel: The Meaninglessness of Ritual. 
Hij benadrukt daar, dat een ritueel niet bestaat uit symbolische aktiviteiten 
die naar iets anders verwijzen. Een ritueel daarentegen vormt eerder een 
gesloten geheel, dat zijn vervulling in zichzelf vindt.2 1 Wanneer men zich, 
in plaats van te zoeken naar betekenissen voor de verschillende rituele ele-
menten, gaat afvragen, waar het bij het rituele eigenlijk om gaat, raakt men 
verwikkeld in de individuele geschiedenissen van de participanten.2 2 Waar 
het uiteindeHjk bij ritueel om gaat, is aktiviteit, zonder betekenis en zonder 
op een bepaald doel gericht te zijn.23 Natuurlijk hangt het er maar helemaal 
van af, hoe 'betekenis' en 'doel' hier opgevat worden (met S P E R B E R zouden 
we wellicht kunnen zeggen, dat de woorden 'betekenis' en 'doel' binnen een 
rituele kontext een symbolische 'betekenis' krijgen). Wat verderop nuan-
ceert Staal dan ook zijn opvatting door te zeggen, dat ritueel zijn eigen doel 
vormt.2 4 
In een ander artikel, ook in Numen ( S T A A L 1986) werkt hij zijn methode 
van de 'science of r i tual ' (41) nader uit. Hij verkiest een niet-semantische 
aanpak. In tegenstelling tot taal, zou er bij rituelen geen sprake zijn van 
distinktieve opposities (61). De struktuur van een ritueel is syntaktisch en 
niet semantisch bepaald. Toch laat hij in datzelfde artikel zien dat er van 
een bepaalde mant ra regionale verschillen voorkomen. Zo onderscheidt de 
Jaiminïya-school zich van de Kauthuma-Rânâyanîya-school door de klinker-
lengte, of doordat de eerste ' ä ' gebruikt, waar de laatste een 'o ' heeft. Mijns 
inziens liggen juist daar wèl distinktieve opposities. Zo precies onderschei-
den zich de verschillende scholen. En Staal geeft dan ook wel toe dat rituele 
tradities sociale betekenis hebben, alhoewel hij hier de term 'significance' 
gebruikt.25 Het onderscheid tussen de verschillende groepen echter is volgens 
hem gebaseerd op fonetische variaties, zonder betekenis, en hier gebruikt hij 
21
 „it is self-contained end self-absorbed." ( S T A A L 1979:3). 
2 2
„one gets involved in individual case-histories", (o.e. 3). 
"„Ritual is pure activity, without meaning or goal." (o.e. 9). 
2<
„it constitues its own aim oi goal". 
'„Ritual traditions have obvious social significance in that they identify groups and 
distinguish them from each other." (57) 
2.3. FRITS STAAL 39 
de term 'meaning ' . 2 6 
Ook ritueel heeft zijn betekenis en doel, maar het eigenaardige van ritueel 
handelen is juist, dat zin (betekenis) en doel intrinsiek zijn aan dat handelen; 
dat dat handelen gedaan wordt om dat handelen. Men zou kunnen zeggen, 
dat ritueel handelen wezenlijk intransitief is. Het gaat er niet om, dat er 
iets gemaakt wordt, maar dat er iets gedaan wordt, en dat dat ook precies 
zo gedaan moet worden. Of, zoals Staal al konstateerde, „the rules count, 
but not the result" (9). Gelukkig nuanceert hij ook dit weer wat verderop, 
wanneer hij zegt, dat het resultaat toch wel belangrijk is, maar dan alleen 
in een rituele zin, en dat het alleen maar bereikt kan worden op een ritueel 
voorgeschreven manier . 2 7 
Wanneer hij vervolgens gaat filosoferen over de konsekwenties van zijn 
konklusies, stoot hij op enkele interessante punten, die ik hier niet onvermeld 
wil laten. Hij merkt op dat het ritueel altijd gaat volgens bepaalde regels. 
Deze horen volgens hem wezenlijk bij het ritueel. Bi denk dat hij hier een 
belangrijke opmerking gemaakt heeft. Ritueel handelen wordt mijns inziens 
gekenmerkt door regels. Die regels echter, zo zegt Staal, hebben we zelf 
gemaakt. Dientengevolge zouden we de rite volledig moeten kunnen beheer­
sen, en zijn we altijd verzekerd van succes. Mocht een ritueel mislukken, dan 
hebben we altijd nog een ander r i tueel . 2 8 Voorwaarde is dan wel dat je niet 
handelt om het effekt, maar om het handelen. Zo komt hij er toe rite met 
spel te vergelijken, waarbij je bij rituelen nooit kunt verliezen.2 9 
Dat de regels voor/van rituelen door mensen opgesteld zijn, wil ik niet 
loochenen, maar wellicht spreekt Staal hier toch maar een halve waarheid 
uit. „Wie zijn die mensen?, Wrie zijn wij?", zou ik willen vragen. Is de 
keerzijde van de medaille niet dat wij onderworpen zijn (of in ieder geval 
onszelf onderwerpen) aan deze regels?! Is niet het verschil tussen rite en 
spel dat bij het laatste die onderworpenheid slechts gespeeld wordt en niet 
eigen is, terwijl de onderworpenheid bij de eerste er een is aan het eigen zelf? 
Moeten we m.a.w. in het fanatisme waarmee gehandeld/gespeeld wordt niet 
juist een ritueel aspekt in die handeling (dat spel) onderscheiden? Op deze 
vragen wil ik later, na de behandeling van enkele konkrete rituelen, nog 
nader in gaan. 
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„meaningless phonetic variations." (idem 57) 
„The result is important, but it has only ritual use and can only be reached in the 
ritually prescribed manner." (idem). 
2 β
„Ιη ritual activity, the activity itself is all that counts. Not only have we established 
the rules ourselves, so that we are completely in control; we are also assured of succes. If 
one rite goes wrong, another takes its place." (o.e. 10). 
2
 „ritual is one up on most games because you cannot even lose." (idem). 
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2.4 Theodore Jennings 
De enige auteur bij mijn weten die tenslotte tot een enigszins omvattende 
benadering van het eigenlijke van het rituele komt, is JENNINGS (1982). Hij 
zet echter ritueel naast andere manieren om een menselijke wereld op te 
bouwen, terwijl ik juist het rituele zou willen onderscheiden als het handelen 
bij uitstek daartoe. Daarover kunnen we van mening verschillen. Belangrijk 
is wat Jennings over dit handelen zegt. 
Ritual action is a means by which its participants discover who 
they are in the world and "how it is" with the world. (1982:113) 
Ritual knowledge is gained through a bodily action which alters 
the world or the place of the ritual participant in the world. (115) 
the body "minds" itself. (115) 
Jennings legt verband tussen doen en denken, en ziet dit verband in het 
ritueel. Rituele kennis is kennis die niet alleen verkregen wordt in het ritueel, 
maar er zelfs mee samenvalt. Het is kennis die identiek is met handelen en 
doen.30 De wereld wordt gekend, doordat ze veranderd of getransformeerd 
wordt.31 Ook Jennings vermoeit zich niet langer allerlei betekenissen voor 
de rituele elementen te zoeken. Ritueel is dus niet op de eerste plaats om 
de wereld te beschrijven dan wel om ons handelen in die wereld en aan 
eenieder van ons voor te schrijven, m.a.w. om de wereld te maken zoals ze 
hoort te zijn.32 Zo wordt ritueel handelen een voorbeeld voor alle menselijk 
handelen.33 
Jennings spreekt hier van 'significant', waar ik van 'menselijk' heb ge-
sproken. Het menselijke van handelen en zijn, — wat mijns inziens precies 
dat uitmaakt wat we met het woordje cultuur proberen aan te geven —, en 
een preskriptief element daéirin, dat behoort tot wat we met het woordje rite 
zouden kunnen aangeven, vormen de kern van het ritevraagstuk. Wellicht is 
het juist dit menselijke aspekt van handelen en zijn dat dat signifikant doet 
zijn. 
'"„knowledge which is identical with doing or acting" (o.e. 116). 
"„the world is known by being changed or transformed." (o.e. note 10). 
"„Ritual knowledge, then, is not so much descriptive, as it is prescriptive and ascriptive 
in character. It prescribes and ascribes action." (o.e. 117). 
33
„Ritual serves as a paradigm for all significant action." (o.e. 118). 
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2.5 Hegel over het kultische 
Voor een filosofisch onderzoek van het riteprobleem heeft de geraadpleegde 
l i teratuur, evenals de etymologie van het woord rite een hoofdzakelijk heu­
ristisch karakter. Dat geldt zeker voor wat Hegel over het kultische heeft 
gezegd. Daarom wil ik daar hier kort op ingaan. 
Lang voordat de rite de belangstelling van een groter publiek kreeg, had 
HEGEL het belang van kultus voor de godsdienstfilosofie al onderkend. Hier­
boven (p. 23) heb ik al een definitie van het kultische van hem aangehaald. 
Nu wil ik nog wat nader ingaan op zijn beschouwingen daarover. Men zou 
misschien een onderscheid kunnen maken tussen kultus en rite, waarbij de 
ene expliciet op het goddelijke gericht zou zijn en daardoor godsdienstig 
geïnterpreteerd dient te worden, de ander een wat ruimer begrip zou zijn. Ik 
denk dat het nu nog te vroeg is dergelijke onderscheidingen aan te brengen. 
Het kultische is wezenlijk praktisch.34 Het specifiek individuele van de 
mens verschijnt in zijn willen.35 Ik verschil van een ander doordat ik iets 
anders3 6 wil, omdat ik me met andere zaken bezighoud, of omdat ik me 
anders met (dezelfde) zaken bezighoud. In het kultische handelen stelt de 
mens zich de inhoud van zijn handelen zelf tot doel. M.a.w. de subjektiviteit, 
die het individuele handelen kenmerkt in zijn streven naar een afzonderlijk 
gewild doel, wordt in het kultische handelen Opgeheven'. Voorzover het 
kultische nu ook als een handelen op te vatten is, vindt het zijn doel in 
zichzelf. Het wordt (zo) gedaan, omdat het (zo) gedaan moet worden.37 Het 
wat van dat doen, m.a.w. wat het kultische bewerkstelligen moet, іь, dat 
in het eindige, subjektieve handelen het goddelijke tegenwoordig is: dat de 
Geest in ons woont . 3 b Lukt dat, dan 'werkt' de kul tus . 3 9 
Aan dit 'werken' onderscheidt Hegel twee kanten: enerzijds die van de 
goddelijke genade, anderzijds die van het menselijke offer. De mens geeft in 
de kultus zijn eigen specifieke individualiteit op om zijn eigen(lijke) wezen in 
zijn goddelijke oorsprong te mogen vinden, anders gezegd: de mens vindt zijn 
vrijheid. Immers, ware vrijheid wordt pas bereikt wanneer het individuele 
"Vgl. voor het vervolg HEGEL, (1969) I:2J8. 
3S
„Im Willen ist der Mensch gegen ein Anderes, vereinzelt sich als Individuum (. . . ) 
verhält sich als getrennt vom Anderen" (idem). 
6Ik wil hier alvast wijzen op de dubbelzinnigheid van het woordje 'anders1 (zie verder 
6.3, p. 149). 
Hier kunnen verschillende accenten gelegd worden. 
„Ich soll mich dem gemäß machen, daß der Geist in mix wohne, dal) ich geistig sei. 
Dies ist meine, die menschliche Arbeit; dieselbe ist Gottes von seiner Seite." (idem 219). 
"Vgl. STOKS 1984:141. 
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weten en willen bij het goddelijke weten en willen zijn, wanneer ik weet en 
wil wat ik in mijn uiteindelijk goddelijke oorsprong weten en willen kan en 
moet. Hoe merkwaardig het misschien mag klinken, vrijheid kan samen gaan 
met een moeten. 
In de kultus moet het goddelijke in en door mij gestalte krijgen. Dat 
waartegen het kultische handelen gericht is, dat wat specifiek mijn handelen 
als individueel handelen uitmaakt (en mij daarin mijn identiteit geeft), is 
precies het 'opheffen' van die individualiteit, in die zin dat ze niet meer in 
haar subjektiviteit wordt gevangen gehouden.40 
2.6 De diskussie over wetenschap en rite 
In de jaren zestig veroorzaakten twee artikelen van HORTON (1962 en 1964) 
enige opschudding door te stellen, dat het bij rituelen eigenlijk om een voor-
wetenschappelijke modelontwikkeling gaat. Daarmee wilde hij klaarblijkelijk 
de oude opvatting van TYLOR en FRAZER weer opnemen, die rituelen in het 
bijzonder en religie in het algemeen als een primitieve vorm van wetenschap 
opvatten. Doel van beide zou zijn een kontrole over de wereld uit te oefenen. 
Rituelen zouden dit d.m.v. de beïnvloeding van de (invloed(en) van de) go-
den doen, wetenschap daarentegen door gebruik te maken van onpersoonlijke 
natuurwetten. 
Tegenover deze opvatting heeft Beattie het onderscheid tussen rationeel 
en ritueel handelen nog eens willen onderstrepen. Daarbij sloot hij wellicht 
aan bij een gangbare opvatting, die т . п . verwoord was door GOODY. In 
de wetenschap zou het om praktisch handelen gaan, terwijl bij de rite de 
nadruk op het expressieve ervan ligt ( BEATTIE 1966:69). Ook Leach stelde, 
dat ritueel handelen vooral kommunikatief en magisch is, en onderscheidde 
dat van rationeel-technisch handelen (LEACH 1979:230). Elders ( STOKS 
1988) heb ik de kwestie rationeel - ritueel uitvoerig behandeld. Hier wil 
ik nogmaals mijn standpunt naar voren brengen, dat ik er weinig heil in 
zie ritueel en rationeel handelen als tegenstelling van rationeel - irrationeel 
tegenover elkaar te zetten. Rituelen hebben ook hun rationaliteit en rationeel 
handelen (zoals dat bijvoorbeeld in de wetenschap gebeurt) kan heel ritueel 
4 0
 Wellicht hebben we tegenwoordig wat meer toelichting nodig bij het gebruik van de 
term 'het goddelijke', aangezien die voor velen niet meer zo'n zingevend symbool aangeeft, 
als dat voor Hegel wel het geval was. Omdat ik van mening ben dat het goddelijke 
desalniettemin wezenlijk tot de rite behoort, moet ik daar in het vervolg (zie 5.7, р. ІЗв ) 
nog nader op ingaan. Hier wil ik alleen maar het belang van Hegel voor mijn onderzoek 
aangeven. 
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2.7 Vladimir Propp 
Een auteur die niet direkt over rite heeft geschreven, maar die wel mijn rite-
onderzoek sterk beïnvloed heeft, is P R O P P (1970). De wil hier geen volledige 
uiteenzetting van zijn morphologie gaan geven. Propp schreef over (100 
russische) sprookjes; ik heb het over rituelen (en refereer daarbij aan enkele 
rituelen uit een afrikaanse context). Waar het mij bij hem om gaat, is precies 
zijn morfologische benadering. 
Het ging Propp bij zijn analyse niet op de eerste plaats om afzonderlijke 
zaken (personen, figuren, plaatsen enz.) maar om de funkties (p. 31). Hij 
was in de wirwar van russische sprookjes op zoek naar een konstante, die het 
niet alleen mogelijk maakt van sprookje überhaupt te spreken, maar die ook 
een adequate indeling van sprookjes toestond. Het viel hem op dat in ver-
schillende sprookjes eenzelfde funktie door verschillende figuren kon worden 
uitgebeeld. Hij noemde dat het verschijnsel van de „permutabili té" (p. 17). 
Hij maakte een lijst van die verschillende funkties, en ontdekte toen niet al-
leen dat het aantal funkties beperkt is, maar ook dat him volgorde vastligt. 
Juist hierin meen ik een aanknopingspunt te hebben gevonden voor de 
analyse van rituelen. Na lezing van het hier verzamelde ethnografische ma-
teriaal zal al gauw duidelijk worden dat er ook bij rituelen van verschillende 
zaken (symbolen) sprake is. Vaak is geprobeerd rituelen aan de hand van 
die verschillende symbolen te interpreteren (ik hoef hier alleen maar aan 
T U R N E R te denken). Juist die zaken (symbolen) maken de verschillende 
rituelen zo verschrikkelijk verschillend en onbegrijpelijk. Ik heb naar aan-
leiding daarvan het vermoeden gekregen, dat er andere konstanten in het 
rituele aanwezig zouden moeten zijn. Dit vermoeden heb ik tijdens mijn 
onderzoek willen testen. Het resultaat is een ( 'Proppiaans') schema, dat ik 
in het theoretisch gedeelte van dit proefschrift uiteenzet. 
2.8 Konklusie 
Zeker zijn er meer auteurs die over rite hebben geschreven. Het gaat mij er 
echter niet om al die auteurs hier te behandelen, afgezien nog van het feit 
dat dat binnen dit bestek welhaast onmogelijk zou zijn. Wanneer ik hier 
mijn keuze heb laten vallen op de hier behandelde auteurs, dan is dat vnl. 
" H E G E L (1969 1:28) zag zelfs de filosofie als kultus. 
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omdat ik mijn denken т.п. door deze auteurs beïnvloed weet. Ook al heb ik 
mijn eigen benaderingswijze, toch is het noodzakelijk zich in de filosofìe te 
laten leiden door ons gemeenschappelijk denken. We mogen ons niet zonder 
meer overgeven aan onze indrukken en meningen, maar dienen die enerzijds 
al (na-)denkend en (door-)redenerend te relateren aan andermans indrukken 
en meningen, anderzijds aan de 'zaak' waarover we aan het nadenken zijn. 
Dit is een eis die al sinds HERAKMTUS (fr. 2) aan het filosofisch bezig-zijn 
gesteld is. 
Bij mijn weten is het probleem cultuur en rite nog niet eerder zo benaderd 
dat daarvoor een konfrontatie met twee (of meer) typologisch verschillende 
kuituren werd aangegaan. Weliswaar hebben VAN G E N N E P en CAZENEUVE 
een hele skala aan kuituren voor ogen, en maakt ook T U R N E R vanuit de 
Ndembu-kultuur uitvluchten naar allerlei andere kuituren; toch blijven deze 
uitvluchten hoofdzakelijk heuristisch, en is de keuze van de verschillende 
kuituren vrij willekeurig. Mijns inziens zijn de twee kuituren van Maasai 
en Bambuti zo bijzonder, dat het probleem cultuur en rite in konfrontatie 
met deze kuituren een aparte dimensie krijgt, die nog niet eerder onderzocht 
is. Dat ik mede daarom met deze studie slechts de tip van een sluier kan 
oplichten, hoef ik wellicht niet nog eens apart te vermelden. 
Wanneer ik dan naar aanleiding van de hier besproken auteurs de 'zaak' 
rite vast ga aftasten, dan zou ik die ongeveer als volgt kunnen schetsen: 
• systematisch: 
het gaat om een bepaald soort menselijk gedrag (het accent wordt 
niet zozeer gelegd op afzonderlijke rituelen, dan wel op dat wat mense-
lijk gedrag ritueel maakt) [KLAPP (п. 2.1, p. 33)/ vgl. ook SPERBER: 
het gaat niet zozeer om de afzonderlijke symbolen, dein wel om het 
symbolische van bepaalde uitspraken, resp. van bepaald symbolisch 
gedrag (2.2, p. 36)]; 
rite wordt in verband gebracht met eigenheid (thuis-zijn) [KLAPP 
(2.1, p. 33)]; dat kan dan twee kanten opgaan: enerzijds het vrije ge­
voel 'thuis' te zijn in een gemeenschap, zich daar vrij kunnen bewegen 
en ontplooien, anderzijds kennen we het verschijnsel van 'blocked exe­
gesis' [ FIRTH (2.1, p. 33)], waarbij iemand eerder in een gemeenschap 
opgesloten is, zich daar nog maar beperkt (neurotisch) kan bewegen, 
en zichzelf dus ook maar weinig kan ontplooien; 
rite geeft kennis omtrent degenen die aan het ritueel deelnemen, 
alsook omtrent 'hun' wereld [JENNINGS (2.4, p. 40)]; 
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ritueel handelen is op te vatten als een tautegorisch42 handelen, in 
die zin dat het doet wat het doet en daarmee niets anders bedoelt te 
doen [Vgl. STAAL]; de rituele handeling is een zuiver gewilde handeling, 
d.w.z. dat ze niet in wezen bepaald wordt door kontingentie, als zoda-
nig is ze op te vatten als een 'bij-zich-zelf-komen', een 'be-vrij-dend' 
handelen, een loskomen van de kontingentie [Vgl. HEGEL]. 
• morfologisch: 
ritueel handelen zou wel eens volgens een bepaald schema kunnen 
lopen [vgl. PROPP] . 
Nu ik mijn 'voorverstaan' van de 'zaak' rite enigszins helder heb gekregen, 
wil ik naar een konkrete rituele praxis bij Maasai en Bambuti gaan kijken, 
alvorens tot een verdere theorievorming over te gaan. 
42De term wordt gebruikt door SCHELLING (198) en staat daar tegenover een allegorische 
uitleg van de mythologie, waarbij één element voor een ander element staat. Bij een 
tautegorie zien we ons gekonfronteerd met de laatste zin, die verder geen andere zin meer 
kent: iets is zo omdat het zo is, resp. iets wordt zo gedaan omdat dat de laatste reden van 
het doen zelf is. 
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Hoofdstuk 3 
D e Maasai en hun rituelen 
3.1 Literatuur 
Het belangrijkste werk waar ik bij mijn studie gebruik van heb gemaakt voor 
de Maasai is de doktoraalskriptie van JAN VOSHAAR. Daarnaast bestaat er 
over de Maasai slechts één volledige monografìe, dat is die van MERKER, die 
dateert uit 1904. Voor een beschrijving van verschillende genoemde rituelen 
is de studie van NKOITOI (1973), een Maasai-religieuze uit Kenya het meest 
volledig.1 
Bij mijn onderzoek heb ik veelvuldig gebruik gemaakt van teksten.2 Ge-
lukkig bestaat er voor het Maasai al een grammatika ( TUCKER/MPAAYEI 
1955) en een (Engels-Maasai) woordenboek (MOL 1978).3 Verschillende tek-
sten zijn ook vertaald of hebben een vertaalde editie. De wil er hier enkele 
noemen. Allereerst is daar het oude werk van HOLLIS (1905), dat onlangs 
een opvolging vond in KIPURY (1983), zelf een Maasai-vrouw uit Kenya. 
Van belang is ook SANKAN (1979) met een engelse editie al in 1971. Kipury 
geeft hoofdzakelijk verhalen. Bij Sankan is een overzicht van de Maasai-kul-
tuur te vinden, die hij juist voor de jongere generaties wil bewaren (SANKAN 
1986:vii). Tot slot hebben SAITOTI en BECKWITH (1980) een prachtige kleu-
'Te laat voor deze studie verscheen er recent een studie over de Matapato-Maasai 
(SPENCER), met de veelzeggende ondertitel: A Study of Rituals of Rebellion. Alhoewel 
Spencer zich beperkt tot de Matapato in Ζ.-Kenya, kan ik zijn studie zonder meer aan­
bevelen als de beste inleiding tot nu toe verschenen over de cultuur der Maasai, zeker 
wanneer iemands interesse in het bijzonder naar de rituele praxis van de Maasai uitgaat. 
2De belangrijkste teksten die ik hier gebruikt heb, staan in de appendices (pp. 156vv.) 
afgedrukt. 
3Er wordt gewerkt aan een Maasai-Engels woordenboek. 
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ren-editie verzorgd over de Maasai, die ook in het Nederlands, Duits en Frans 
vertaald is, en de verschillende fasen in het leven van de Maasai behandeld. 
3.2 Inleidende schets van de Maasai 
In Oost-Afrika, Ethiopië, de Sudan, Somalië, Uganda, N.O.-Zaïre, Burundi, 
Kenya en ook Tanzania, trekken (nog altijd) verschillende volkeren van 
pastoraal (half-)nomaden rond met htm vee (koeien, schapen, geiten, ezels 
en in het noorden ook kamelen). Het zijn volkeren die naar hun verschillende 
talen tot de Koesieten, de Niloten, of de Bantu worden gerekend. Op grond 
echter van hun ekonomie, die gericht is op de koe, resp. de kameel, zou men 
al deze volkeren kunnen vergelijken en misschien zelfs in verband kunnen 
brengen met andere volkeren van pastoraal (half- )nomaden elders in Afrika, 
zoals bijvoorbeeld de Peul in Senegal (W.-Afrika). 
De Maasai behoren ook tot deze volkeren. Ze worden gerekend tot de 
0.-Niloten, d.w.z. de meest oostelijke groep van de Nijlvolkeren die al-
len hun oorsprong vinden in het gebied waar de Nijl ontspringt (Z.-Su-
dan). Die volkeren zijn van daaruit weggetrokken — waarschijnlijk vanwege 
ruimtegebrek4 — en hebben zich in de loop der eeuwen verspreid over Ke-
nya, Uganda, N.O.-Zaïre, en Tanzania (Vgl. EHRET en VOSSEN). De Maasai 
zijn daarbij het verst weggetrokken, in Z.-Kenya en tot diep in Tanzania. 
Daar kwamen ze in aanraking met totaal andere volkeren van akkerbouwers 
(Bantu). Niet dat de Maasai en de andere volkeren van pastoraal (half-)no-
maden van 0.-Afrika zelf geen akkerbouw gekend zouden hebben,5 bij de 
Bantu-volkeren betreft het echter volkeren met een totaal andere taal, die 
van uit het zuiden naar het noorden optrokken en bij wie over het algemeen 
de ekonomie om de akkerbouw draait, terwijl bij de Oostafrikaanse pastoraal 
(half- )nomaden er over het algemeen naar gestreefd wordt door de akkumu-
latie van zoveel mogelijk vee onafhankelijk van een akker te worden (Vgl. 
GOLDSCHMIDT 1986:13). 
4
 De realizeer me, dat er mogelijk landbouwtechnieken bestaan, die het mogelijk maken, 
dat meerdere volkeren op een beperkt stuk grond kunnen leven. De acht het echter niet 
waarschijnlijk, dat de oorspronkelijke Niloten op de hoogte waren van dergelijke technieken; 
en al waren zij ermee bekend, dan nog is het mogelijk, dat zij een dergelijk waardesysteem 
accepteerden, dat ze zulke technieken niet wilden toepassen. Dit in aanmerking genomen, 
meen ik, dat het gerechtvaardigd is, als reden voor deze volksverhuizingen ruimtegebrek 
te veronderstellen. 
'Verschillende akkerbouwtermen stammen al uit de tijd voordat er kontakten met deze 
Bantu-volkeren bestonden (zie EHRET 102-104). 
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Zo horen Maasai en vee (inirishu) bij elkaar. Ook al zijn er tegenwoordig 
Maasai die in het Kenyaanse en Tanzaniaanse arbeidsproces zijn opgenomen, 
dan nog hebben ze ergens hun vee, of streven ze er naar ergens hun vee te 
krijgen. Vee echter heeft gras (inJrufit) nodig, en gras weer vraagt om regen 
(enAai). Misschien kan men nog op andere manieren vee houden. Onder de 
huidige omstandigheden in O-Afrika geldt echter nog steeds, dat er zonder 
regen geen gras is, zonder gras geen vee, zonder vee geen melk (IcuJe), en 
zonder melk geen leven (enAishon). 
Bij de Maasai heerst er een duidelijke taakverdeling. De koeien worden 
in de boma gemolken en verzorgd door de vrouwen. Bij uitzondering wordt 
er vee geslacht, maar zo ja, dan is dat hoofdzakelijk mannenwerk. De jon-
gens hoeden het vee in het veld. Vrouwen doen de huishouding, mannen 
'organizeren' (ebarishore). Vrouwen blijven thuis, mannen trekken rond. Zo 
zijn er eigenlijk twee, en nog veel meer, grote werelden binnen de Maasai: 
die van de mannen, die je overal kunt tegenkomen, en die van de vrouwen, 
met hun kinderen, in de boma's. 
Een Maasai-boma bestaat uit een grote cirkelvormige omheining van aca-
cia-(doornen-)takken, waarin enige ingangen (inAishomin) zijn gemaakt. Ie-
dere familie (enAishomi) heeft haar eigen ingang (ook enlcishomi). De ei-
genaar van zo'n boma (olopeny lenkag)6 is een man. Hij heeft rechts van 
zijn ingang zijn eerste vrouw (enkitok etatene), links zijn tweede (enlcitoi 
ekedianye), eventueel rechts van zijn eerste weer zijn derde, en links van zijn 
tweede zijn vierde. Een man zal ernaar streven in principe uit alle Maasai-
families een vrouw te hebben,7 zodat hij overal in Maasai-land familie heeft 
wonen, waar hij aan kan komen, om te eten, te slapen, en te blijven, als dat 
nodig mocht zijn. Zoals gezegd, Maasai-mannen trekken rond. Om ergens te 
eten of te slapen, zullen ze bij een vrouw moeten aankloppen om onderdak. 
6 Dat is degene die de boma begonnen is. Meestal zoekt iemand al snel een goede vriend 
of een broer om ook bij hem in de boma te komen wonen. Die krijgt dan zijn eigen ingang. 
Wanneer een boma groter is, en er ook al zonen van de eigenaar zich in gevestigd hebben, 
dan hebben ook zij hun eigen ingangen. 
Maasai houden hun familiebanden zeer strak aan. In principe (over hoe het nu pre-
cies met die afstamming zit, verschilt men wel van mening, zie n. 23, p. 177) kennen zij 
hun afstamming tot de eerste Maasani (sg. van Maasai), die twee vrouwen had gehuwd. 
Derhalve worden alle families onder de Maasai ingedeeld naar afstamming van deze twee 
vrouwen, resp. Nadomogi ('zij van de rode ossen') en Narooktlmogi ('zij van de donkere 
ossen'), ook wel Oroiite g ('hij (!) van de donkere os') genoemd. De eerste vrouw baarde 
drie zonen: Lolkesen, Lelian, Losero, de tweede twee: Lukum en Naiser (Naiser is gram-
matikaal vrouwelijk!), zodat er nu nog vijf hoofdfamilies, afstammend van deze vijf zonen, 
onder de Maasai zijn aan te wijzen. De vorm van de verschillende namen die hier genoemd 
worden, doet vermoeden, dat de namen niet direkt verbonden zijn met deze mythe. 
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De hutten (inkajijik) behoren aan en zijn ook opgericht door de vrouwen. 
Sterker nog, een hut is een vrouw. Een Maasai-man heeft zelf geen hut. Een 
hut binnengaan is een vrouw binnengaan. Dat kan dus ook niet zomaar. 
Familie- en porror-relaties8 dienen in acht te worden genomen (vgl. VOSHAAR 
199-200). 
Het vee is van de man. De vrouwen krijgen een bepaald quotum toe-
gewezen om voor te zorgen. Zelf bezitten zij geen vee (LLEWELYN-DAVIES 
212). 
De Maasai leven in de savanne. Ze zijn er thuis. Overal kunnen ze reke-
nen op gastvrijheid, een boma is nooit ver weg. Hun vee biedt hen voldoende 
melk om dagelijks van te leven. Soms zijn er drogere periodes; dan wordt 
er ook wel bloed gedronken. Soms zijn er periodes van overvloed; dan kan 
iedere voorbijganger bij de Maasai melk komen drinken. Geslacht wordt er 
voor (bijzondere) gasten en bij gelegenheid van feesten. Tegenwoordig wordt 
het dagelijkse menu veelal aangevuld met maïs (olpaeki) en thee (shai), die 
gekocht worden van andere volkeren met wie de Maasai in aanraking komen. 
Mijn ervaring met Maasai is, dat ze 's morgens al vroeg uit de veren 
zijn. Het vee moet verzorgd worden. Het wordt gemolken. Daarna gaat het 
mee met de herdersjongens (ilcekuti). De mannen getan op stap. Vrouwen en 
kinderen blijven achter in de boma. Die wordt schoon geveegd. Pas dan gaan 
ook de vrouwen op stap: hout sprokkelen, water halen, wat boodschappen 
doen. In de namiddag keren zij terug. Ze zitten in de schaduw voor hun hut 
en naaien wat, waarbij ze vaak met de kinderen zingen, of ze zorgen voor de 
gasten, als die er zijn. 
Tegen de avond komen de herdersjongens (iJcelruti) met het vee thuis: 
dat is saa eramatare (de tijd om het vee te verzorgen). Dit uur wil geen Maa-
sai missen. Als het even kan, staan de mannen te kijken naar wat er allemaal 
gaat gebeuren. Van verre kun je de koebellen al horen rinkelen. De kalve-
ren die in de boma achtergebleven waren (iilcedari), zodat ze overdag niet 
alle melk alvast opdrinken, beginnen om hun moeder te roepen. De geiten 
mekkeren, de schapen blaten. De eigenaar van de boma, als die tenminste 
niet op trek is, — in dat geval neemt een andere man deze taak waar —, 
gaat bij de ingang van zijn boma zitten en geeft instrukties. Het werk wordt 
verder allemaal door vrouwen en kinderen gedaan, terwijl de mannen toekij-
ken. Eerst worden de kalveren gezoogd, dan de koeien gemolken. Daarvoor 
plengen de vrouwen wat melk in kleine kalebassen (inkotin). Vaak wordt er 
zachtjes gezongen tijdens het melken. Het wordt snel donker. Iedereen gaat 
8
 Over de porror, zie 3.3, p. 55. 
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zo langzaamaan naar binnen. De ingangen tot de boma worden gesloten met 
struiken (oitim). Er wordt zure melk (kule naaoto) gedronken en maïspap 
( olgali) gegeten. Eerst krijgen de kinderen, daarna de volwassenen. Na 
het nieuws te hebben verteld (aainosaJcino lomon, lett. 'het nieuws eten', zie 
3.3.6, p. 80) gaat iedereen slapen. De nacht (eniewarie) begint vroeg (ong. 
21.00 u). 
Onder de Maasai leven de Torrobo. Zij worden beschouwd als de oor-
spronkelijke bevolking van Kenya en Tanzania. Ze leven hoofdzakelijk van 
de jacht en van verzamelen (vooral honing). De Maasai betrekken van hen 
allerlei goederen die essentieel zijn voor hun kul tuur, d.w.z. dat ze gebruikt 
worden bij verschillende ceremonieën (honing, huiden van wilde dieren, buf-
felhoorn, ivoor). Ook treden de Torrobo vaak op als besnijders voor de 
Maasai.9 Veel Torrobo hebben tegenwoordig ook wat vee, en assimileren 
zich daardoor steeds meer aan de Maasai-kultuur. 
3.2.1 De naam Maasai 
In hun eigen traditie wordt de naam Maasai afgeleid van Maa(sinta), de 
stamvader van alle Maasai. Ook wordt wel beweerd, dat de Maasai die 
mensen zijn, wier stopwoordje шаа is. Maa-sai zouden dan Maa-vragers 
(van het ww. -sai) zijn. Ik wil hier een afleiding voorsteUen, die bij mijn 
weten nog niet eerder is gegeven. 
Een vergelijking met nomina agentia in het Maasai leert ons, dat er een 
uitgang -ak (pi.) tegenover -ani (sg.) bestaat. Aangezien het enkelvoud 
van Maasai1 0 Maasani luidt, zou dat kunnen betekenen, dat we in dit woord 
met een stam maas, en niet Maa te doen hebben. Ook de naam Maasinta, 
waarin de uitgang -inta luidt (vgl. HOHENBERGER 1958:388 n. 1), pleit voor 
deze opvatting. Mijn eerste stelling is dan ook, dat ik in de woorden Maasai 
en Maasinta een stam *maas meen te moeten aanwijzen. Maar ik wil nog 
verder gaan, door in deze stam een wortel *as te onderscheiden. In dat geval 
zouden we hier te doen hebben met een prefix ma-, een prefix dat vaker voor­
komt bij nomina gentílica (vgl. de clannamen Итак, ilmakalilit, Птакагаи, 
ilmakesen, ilmakuin, ilmakuperiani, ilmamasita, ilmales, ilmaraato, ilma-
* Maasai nemen deze taak niet graag op zich. Besnijden is een riskante aangelegenheid. 
Van de circumcicendi wordt verwacht, dat ze tijdens het besnijden geen vin veroeren; ze 
mogen nog niet met hun ogen knipperen (zie p. 63). Tegelijkertijd wordt min of meer ver­
ondersteld, dat de operatie juist daarop gericht is. Wanneer tijdens een besnijdenisperiode 
geen enkele jongen 'gefaald' heeft, wil dat eigenlijk zeggen, dat de besnijder 'gefaald' heeft. 
Vgl. ook SPENCER 72V. 
1 0
 In de naam Maasai vinden we het pluraalsuffix -i. 
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sarunye, iimasuia, e tc ) . Juist echter, doordat dit prefix niet konsekwent 
bij alle nomina gentílica wordt gebruikt, en ondanks dat HORENBERGER 
(1958:194) in het Maasai wel een m-prefbc aanneemt, ben ik eerder geneigd 
dit prefix te verklaren vanuit een taaisubstraat. Hoe het daarmee ook zij, in 
ieder geval meen ik in de sterni *maas een wortel *as te moeten aannemen. 
Over de betekenis van deze wortel kan ik nu alleen nog maar spekuleren. 
In het Maasai bestaat het werkwoord -as (doen, werken). Er bestaat ook 
onder de Maasai een Koesietenvolk, door de Maasai tot de Torrobo gerekend, 
door zichzelf Asa genoemd. En de Ongamo, een O-Nilotengroep rond de Ki-
limanjaro, die ten zeerste verwant is met de Maasai, wordt door hun buren 
(Bantuvolkeren) Ngasa genoemd (vgl. TUCKER/BRYAN 1956:112). Als hier 
verwantschappen liggen, zouden we mis chien een wortel *asa moeten aan-
nemen. Ook de vorm Ma-asa-i spreekt hier voor. Het enkelvoud Maasani 
moet dan als een verkorting van *Maasa-ani worden opgevat. Het zou dan 
de moeite waard zijn te onderzoeken, of deze wortel "'asa, zoals ook c/r bij 
de Pygmeeën een aanduiding voor mens zou zijn en of er verbanden liggen 
tussen deze wortel en het werkwoord -as in het Maasai, zoals er mogelijk ook 
verband is tussen εβε, afi, agßi (man) en eg 6ε (doen, werken) bij de Pyg­
meeën. Het een en ander blijft voorshands echter nog sterk hypothetisch. 
3.2.2 K o r t h i s t o r i s ch overz icht 
Er moeten al in de XVIIe eeuw Maasai geweest zijn. Dit kan men op grond 
van mondelinge overleveringen over de verschillende Maasai-generaties (ii-
porori) uitrekenen (vgl. STOKS 1985, n. 3). Over de tijd daarvoor kunnen 
we iets te weten komen m.b.v. de zg. glottochronologie (idem n. 4). Alhoe-
wel dit slechts een overzicht geeft, dat vrij grof en in ieder geval relatief is, 
kunnen we zo toch iets over de tot nog toe veelal duistere geschiedenis van 
de verschillende afrikaanse volkeren in pre-koloniale tijd te weten komen. 
Volgens onderzoekers, die met deze methode werken,11 moeten er al om-
streeks het jaar 1000 na Chr. volkeren in O-Afrika hebben rondgetrokken, 
wier kultureel vocabularium sterk verwant was aan het huidige Maasai, en 
in wier kuituur dienovereenkomstig elementen van de huidige Maasai-kul-
tuur aanwezig moeten zijn geweest. Dat zou dan ook betekenen, dat de 
verschillende Maasaiische talen teruggaan op een hypothetische grondtaal, 
het proto-Maasaiisch, in het eerste millennium na Chr. 
Behalve deze rechte lijn zijn er ook nog allerlei vreemde elementen binnen 
de Maasai-kultuur te bespeuren. Zo kan men bijvoorbeeld in het zuiden van 
" V g l . E H R E T en V O S S E N . 
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het huidige Maasai-land (Tanzania) 3 lagen onderscheiden: 
1. een oorspronkelijke Dadog-laag (Z-Nilotisch), 
2. een Z-Kalenjin laag (ook Z-Nilotisch), en 
3. (na 1700) een Maasai-laag (O-Nilotisch), van het noorden ko-
mend. 
De Nilotische talen, die verdeeld worden in W-, O-, en Z-Nilotisch, zijn 
zeer duidelijk onderscheiden van de Bantu-talen. Precies in het zuiden van 
Maasai-land stoten beide taalgroepen op elkaar. De Nilotische teilen vinden 
hun hypothetische oertaal in het proto-nilotisch, waarvan het vocabularium 
op een pastorale kuituur duidt. Dit proto-nilotisch moeten we op zijn laatst 
dateren in het derde millennium voor Chr. 
Op grond van hun kultureel vocabularium kan men aannemen dat de 
proto-niloten de koe, de geit, en mogelijkerwijze ook het schaap hebben 
gekend, en dat ze die hoofdzakelijk voor de melk en niet om het vlees hebben 
gehouden, zoals dat ook vandaag bij de Maasai nog het geval is. Immers in 
het proto-nilotisch vinden we wel een kognaat voor uier (*ngor/l), maar 
niet voor vlees (vgl. S T O K S , o.e. n. 6). Op grond van deze onderzoekingen 
kunnen we dus aannemen, dat de pastoraal volkeren van O-Afrika kunnen 
terug kijken op een traditie van tenminste 5000 j . 
3.2.3 Het leefmilieu van de Maasai 
De Rift-vallei verbindt O-Afrika met het Midden-Oosten. Hoofdzakelijk in, 
en rechts en links van die vallei leven de Maasai. Het gebied ligt overal 
boven de 1000 m., in Kenya in de regel nog hoger (Nairobi, van oorsprong 
Maasai-gebied, — de naam betekent 'die koud is' —, ligt boven de 1600 
m., in de schaduw van de Ngong-hills, die zelfs tot de 2700 m. reiken). 
Ondanks die hoogte is het er, in tegenstelling tot het vrijwel op gelijke hoogte 
liggende Ituri-woud, waar de Pygmeeën wonen, overdag vrij heet (25-30° 
C ) . 's Nachts echter koelt het snel af (tot 12° C. of nog lager). Hier is 
er geen schaduwrijk woud, dat tegen de brandende middagzon beschutting 
biedt. Ook in tegenstelling tot het Ituri-woud, is de Maasai-steppe erg droog. 
Water is er schaars, en moet vaak van verre gehaald worden.12 
Het gebied kent twee regenseizoenen: het lange (Mrt-Mei) en het korte 
(half Okt-Dec) . De Maasai verdelen het jaar overeenkomstig deze seizoenen 
12Volgens O J A N Y ( 1 9 7 3 : 3 2 V ) valt ei niet meer dan 500 nun. in 4 van de 5 jaar. 
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wel ín olari (het natte) en olameyu (het droge). Van wanneer tot wanneer 
precies deze seizoenen gerekend worden, verschilt van plaats tot plaats. 
De Maasai-steppe is open, en je kunt dan ook ver van je af kijken. Het 
geeft een idee van (boven) op de wereld te staan.13 De grond schijnt voor 
akkerbouw niet erg vruchtbaar te zijn. Dat hadden de 'white settlers' destijds 
al gemerkt. Gras en acacia wil er nog wel groeien. Bezien we de kaart van 
Kenya en Tanzania, en in het bijzonder de hoger gelegen, vochtigere en 
dus vruchtbare streken, dan is het niet verwonderlijk juist daar volkeren te 
vinden die aan akkerbouw doen. 
Pastoraal-nomadisme in de steppe is een aanpassing aan het milieu. Te-
gelijkertijd echter bepaalt het ook sterk datzelfde milieu. In Tanzania heb 
ik gezien, hoe het lange olifantsgras, dat voor het vee ongeschikt schijnt te 
zijn, werd afgebrand. Door dit veelvuldig te doen, en waarschijnlijk ook 
door overbegrazing, heeft de mens het steppe-landschap ook zelf bepaald. 
Pastoralisme laat de omgeving niet met rust. Het is wellicht daarom al, dat 
pastorale volkeren gedwongen worden tot een zeker nomadisme. Zo trekken 
de Maasai in de droge periode meestal naar de hoger gelegen gebieden (osu-
puko) en keren bij de eerste regens weer terug naar de laaglanden ( olpurkel). 
Regen (enJcai) is voor de Maasai uitermate belangrijk. Het is dan ook niet 
verwonderlijk bij hen een kalender te vinden die volgens de verschillende re-
gen- (of droogte-)periodes benoemd is, iets wat voor alle O-Niloten gegolden 
schijnt te hebben (VOSSEN 477v). 
3.3 Rituelen bij de Maasai 
Bij de rituelen die ik in het volgende wil beschrijven ben ik bij lange na niet 
allemaal aanwezig geweest. De meeste beschrijvingen zijn van Maasai zelf. 
Wellicht is het belangrijk op te merken, dat het bij dergelijke beschrijvingen 
waarschijnlijk eerder gaat over hoe de betreffende rituelen moeten worden 
uitgevoerd, dan over hoe ze nu ook werkelijk uitgevoerd worden, d.w.z., dat 
we eerder een beschrijving van een Maasai-ritus (vergelijkbaar met een Sla-
vische, of een syrische ritus) moeten verwachten dan van Maasai-rituelen. 
Zelfs vraag ik me af, in hoeverre het door mij verzamelde materiaal teke-
nend is voor de hele Maasai-samenleving. Na verschillende (maar lang niet 
alle) streken bezocht te hebben, en kennis te hebben genomen van de studies 
van SPENCER (over de Samburu en de Matapato) en VON MITZLAFF (over 
13Dit in tegenstelling tot het bos bij de Pygmeeën, dat viij gesloten is, en eerder een 
idee geeft van ergens ín te zitten. 
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de Parakuyo), wordt het steeds duidelijker, dat er lokale verschillen bestaan. 
Of die verschillen te verklaren zijn uit de verschillende kontakten met andere 
volkeren, of dat ook de Maasai-identiteit pas van latere datum is, en we de 
huidige Maasai-samenleving eerder als een samenkomen van allerlei (welis-
waar Nilotische) kleinere samenlevingen dienen op te vatten, wil ik hier in 
het midden laten. 
Voor een godsdienstftlosofische beschouwing van het ritueel is het een en 
ander van minder belang. Dat bepaalde rituelen voorkomen, en dat mensen 
zeggen, dat het op een bepaalde manier moet, geeft al stof genoeg. Voor de 
interpretatie van de konkrete rituelen is het mijns inziens belangrijker dan 
dat ze algemeen voorkomen, dat er door de interpretator ook werkelijk aan 
die rituelen geparticipeerd is. Ikzelf heb zo weliswaar enkele rituelen mogen 
meemaken, waarvan ik in die gevallen dan melding zal maken, het merendeel 
echter ken ik alleen uit beschrijvingen. Ik wil echter aan mijn participatie aan 
ook maar die enkele rituelen, en aan mijn participatie aan andere rituelen, 
waar en wanneer dan ook, een centrale plaats voor de interpretatie van het 
ritueel überhaupt toekennen. 
Om bij de presentatie van het materiaal al tot een globale indeling te ko-
men, wil ik beginnen met die (algemene) rituelen die een mannelijk individu 
in de loop van zijn leven integreren in het leven van de samenleving. Dat 
zijn hoofdzakelijk rituelen m.b.t. de besnijdenis en het 'planten' van olporror, 
wat ik vertaal met 'het gemeenschappelijk persoonzijn'. Daarbij maak ik een 
indeling naar rituelen vóór de besnijdenis (3.3.1), en rituelen ná de 'planting' 
van dit gemeenschappelijk persoonzijn (3.3.4). De kern van het verhaal ligt 
precies daartussen. Daarna wil ik kort (omdat ik daar — zoals de meeste 
veldwerkers — als man weinig gegevens over heb kunnen verzamelen) ingaan 
op rituelen voor meisjes en vrouwen (3.3.5), op het alledaagse ritueel van be-
groeten en het nieuws uitwisselen, op enkele gebruiken in verband met gras, 
op een ritueel waarbij vrede gesloten wordt met andere volkeren (waarbij ik 
volledig steun op de berichten van H O L L I S daaromtrent) , en tenslotte op de 
dood en wat daarbij gedaan wordt (3.3.6, pp. 80vv). 
3.3.1 R i tue l en vóór de besnijdenis 
Olker lentomono - de ram van het moederschap De oorspronkelijke bete-
kenis van het woord entomono is mij nog niet duidelijk. Door het hier met 
'moederschap' te vertalen, breng ik het in verband met het woord entomo-
noni ( 'moeder ') . Mogelijk moet het woord echter worden afgeleid van het 
ww. -omon ('bidden, verzoeken'), vgl. de 'demonstratie ' , 3.3.5, p . 79. Ik wil 
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hier echter niet verder op de betekenis van het woord ingaan.14 
Wanneer een kind geboren is, wordt het na drie tot zes maanden, als 
het vier tandjes heeft, twee boven en twee onder,16 samen met zijn moeder 
geschoren. De haren van die tijd worden olmasi genoemd. Heeft de moeder 
eerder kinderen verloren, dan laat men een pluk bovenop het hoofd staan. 
Daaraan wordt gewoonlijk een 'medicijn' of 'charm' (entaie^oi) gebonden 
(NKOITOI 21). Bij deze gelegenheid (of ook wel later, maar in ieder geval 
vóór de besnijdenis van het kind) worden er bij de hutingang (Autulc-aji, lett. 
'de mond', 'vagina' (zie p. 50) van de hut) twee rammen van dezelfde kleur 
(bruin of zwart) geslacht, op twee verschillende dagen.16 Van de huid van 
de rechter achterpoot van het eerste dier worden repen gesneden, die aan de 
vingers van de rechterhand van de moeder als ringen worden gedragen. Een 
ander stuk huid wordt als armbandje (of haarbandje als het kind nog een 
pluk haar op zijn hoofd heeft) door het kind gedragen. Bij dit ceremonieel 
worden moeder en kind bijgestaan door een andere moeder met kind, met 
wie zij verder een bijzondere band zullen onderhouden. De moeder krijgt 
versgehaald water te drinken. De schedel (eíuícunja) van het geslachte dier 
blijft op dezelfde plek liggen als waar het geslacht werd. Zijn staart (olkido 
goi) wordt in zijn geheel afgesneden, en zo bewaard. Het vlees wordt gekookt 
(eyieri). Als het bijna gaar is, staat er een vrouw (eporoyioni ) op om de 
anderen te roepen. Ze zegt dan: Het honingbier is klaar, één. Het honingbier 
is klaar, twee. Het vlees (speciale stukken vlees voor de jonge moeder) is 
klaar, één. Het vlees is klaar, twee.17 Dan komen de vrouwen (inJcituaai) 
van de boma om de jonge moeder melk te brengen, waarna ieder zijn deel van 
het vlees krijgt, 's Avonds, als er gemolken wordt, draagt de jonge moeder 
haar kind, terwijl ze gaat melken. Na het melken komen er drie oudere 
mannen (iimorualc) en de vader van het kind om het een naam te geven.18 
De volgende dag wordt de boma 's avonds met versgesneden takken (oJtim, 
zie p. 51) gesloten. 
H
 Opgemerkt zij slechts nog, dat SPENCER (49, η. 2) een verband vermoedt niet het 
Bari, waai tomunyan staat vooi 'zwakheid'. 
"Zie voor het volgende ritueel HOLLIS 314 en NKOITOI 21 en vgl. appendix B.l, p. 160. 
1 6Dit gebeurt meestal door de vrouwen zelf, maar het eigenlijke wurgen wordt toch altijd 
door mannen gedaan. 
1 7
 Eolo najshi, nabo. Eoto naishi, are. Eoto enaücuti, nabo. Eoto enaikuti, are. 
18Vgl. HOLLIS 293v die nog van een os spreekt, tegenwoordig vervangen door een ram, 
en ik heb zelfs meegemaakt dat er alleen een warme maaltijd was, zonder vlees. De droogte 
slaat ook in Kenya steeds harder toe! 
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Imbuaat - het trekken van tanden De twee middelste snijtanden van de 
onderkaak worden getrokken, zodra een kind al zijn tandjes heeft. Na de 
wisseling, als het zijn definitieve gebit heeft, wordt dit nog eens herhaald. 
Deze tweede keer wordt embuafa eniifoo ('de trekking van eer ' )1 9 genoemd. 
Na het trekken wordt zijn gezicht met ezelsmest ingesmeerd om hem, zoals 
dat wordt gezegd, ' te laten afkoelen' (pee eiropija) ( H O L L I S 313).20 
EnA'itupuiunoto ti ají - het 'uit-de-hut-halen' Dit ceremonieel dient vlak 
voor de besnijdenis plaats te vinden.21 De jongen krijgt daarbij een nieuwe 
naam (edug okini enlrarna, lett. 'er wordt een naam voor hem gesneden'). Hij 
wordt door twee mannen en twee vrouwen (in het totaal dus vier personen) 
als eerste van alle aanwezigen gezegend. Er wordt een ram of een os geslacht 
(oioitupuÀ'unieÀ'j - die waarmee hij uit (de hut) wordt gehaald). Na twee 
dagen gaat de jongen olijftakken snijden, die voor deze gelegenheid eiatim2 2 
worden genoemd. Dit vindt daags voor zijn besnijdenis plaats. 
3 . 3 . 2 B e s n i j d e n i s 
V o o r b e r e i d i n g e n 
Inkiguenat - Vergaderingen Alvorens er iets wordt ondernomen bij Maa-
sai, zijn er altijd eerst vergaderingen ( ini iguenat) . Voor de besnijdenis wordt 
er tijdens zulke vergaderingen een soort kommitee voor de grote eunoto-cere-
monie (zie p . 67) gekozen. Bovendien worden er twee groepen van personen 
aangewezen, die bij de komende ceremonieën bepaalde funkties moeten waar-
nemen. Dat zijn: iloonkoon (de raadgevers) en üoonkiasin (de uitvoerders). 
Olamal — Delegaties Groepen van negen, negenentwintig of negenenveertig2 
echte (geboren) Maasai-jongens van een uitstekende gezondheid en zonder 
morele blaam, die allemaal besneden willen worden, trekken feestelijk uitge-
1
 Enkitoo is dat wat van waarde en blijvend is. 
Een ezel wordt als een bijzonder koppig dier beschouwd. 
21
 Zie appendix B.Í, p. 162. 
2De betekenis van het woord is me nog onduidelijk. Misschien ligt er een verband 
met Patini, een aanroep voor EnJcai ('God'), waarmee haar (EnJcai is (grammatikaal) 
vrouwelijk) relatie tot de mensen wordt vergeleken met de intieme relatie tussen moeder 
en kind. 
23Zie voor de getallen 2, 4, 8 en 9, VosHAAR 201. 
58 HOOFDSTUK 3. DE MAASAJ EN HUN RITUELEN 
dost, vaak dansend24 en zingend rond, en bezoeken zoveel mogelijk boma's, 
waar mannen wonen van de generatie (olaji) die voor hun generatie de cere-
monie waarbij er voor hen een nieuw vuur wordt ontstoken mogen uitvoeren. 
Dit is de generatie die twee generaties boven hen ligt. Bij haar dringen ze 
er op aan deze ceremonie voor hen te organizeren. Deze ceremonie is voor-
waarde voor hun besnijdenis, en ze willen allemaal niet langer als onbesne-
denen rondlopen. Om een geschikte dag te bepalen voor het ceremonieel 
trekken ze, vergezeld van negen25 man, uit de betreffende generatie die voor 
hen het nieuwe vuur mag ontsteken, naar de ritueel-expert (oJoiboni). Ze 
geven hem 49 stuks vee. Wanneer de ritueel-expert dan bereid is de vloek 
(oimumai), die tot nu toe op het besnijdenismes heeft gelegen,26 op te hef-
fen, kunnen de jongens met de eigenlijke voorbereidingsceremonieën voor 
hun besnijdenis gaan beginnen. 
Enkipaata - warming up Dit is een speciaal voorbereidingsfeest,27 waarbij 
negen28 jongens naar een rivier, of een andere plaats waar water is, gaan, 
en waar in ieder geval witte kalk is om er enturoto (witte kalk, vermengd 
met eniare pus, d.i. melk met water) van te maken, waarmee ze zich kunnen 
insmeren, om daar te dansen en lofliederen (oJicirimbi) te zingen, en daarna 
te overnachten.29 Deze plaats wordt oituroto genoemd. Enkipaata duurt 
meestal twee tot drie dagen, en wordt bij voorkeur omstreeks volle maan 
gehouden. Tijdens enkipaata kiezen de jongens een soort zegsman (oia/gu-
enani). Hij krijgt een speciale, met enturoto beschilderde stok (oiiuka) om 
zijn redevoeringen kracht mee bij te zetten tijdens vergaderingen ( inkigue-
24
 Een speciaal soort dans die oicartuJa wordt genoemd, is daarbij zeer geliefd. De 
jongens proberen, hun lijf strak houdend, als een speer, zo hoog mogelijk boven iedereen 
uit te springen, daarbij aangemoedigd door de omstanders. 
26Volgens aantekeningen van GoGARTY zijn het er in Kisonko (Tanzania) maar vier. 
26
 Om een besnijdenisperiode af te sluiten wordt het besnijdenismes door de oudere 
generatie vervloekt, zodat niemand het nog zal wagen zijn zoon te besnijden totdat die 
vloek weer is weggenomen. 
2 7Er zijn ook jongens die zonder al de volgende ceremonieën worden besneden (ii 0ee-
tiani). Dat zijn op de eerste plaats kinderen van iJoibonoJc (de ritueel-experts), dan ook 
zij die erfenissen hebben door te geven, of diegenen die oudere zussen moeten voorgaan 
(anders kunnen die niet gehuwd worden). 
2 8Het getal negen (nasudo, lett. 'zij met een gat erin', mogelijk een referentie aan het 
teken dat voor 'negen' met de hand wordt gemaakt, waarbij duim en wijsvinger een cirkel 
vormen, terwijl de andere vingers rechtop staan) wordt veel gebruikt waar het aktiviteiten 
speciaal voor mannen betreft (tegenover acht (isiet, waarbij met de hand geschud wordt) 
i.h.b., maar ook vier (oogu&n) en twee (aare) voor vrouwen); zie p. 58, n. 28. 
29Zie appendix B. l , p. 161. 
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nai). Hij moet iemand zonder blaam zijn. Bij voorkeur wordt hij gekozen 
uit de onderfamilie van de Keriniishu ('zij van het gevlekte vee'), die be-
hoort tot de grote familie van de Molelian, de afstammelingen van Lelian, 
de tweede zoon van Nadomo gi ('zij van de rode ossen', zie p. 49, n. 7).30 
Hij wordt gezegend en krijgt de erenaam: olomishira kupes ('degene die zijn 
dij gebrandmerkt heeft'), een naam die hem vergelijkt met een krachtige 
stier. Hij zal als eerste uit de halshuid van de os drinken, die tijdens empolo-
sare olkiteg (zie volgende pagina) gewurgd wordt. Tijdens deze kipaata ook 
krijgt de nieuwe generatie jongens (oiporror) alvast een voorlopige naam. 
De volgende kipaata zal een paar jaar later, voor emowuo olkiteg (zie hie-
ronder) zijn. Dan wordt olopolosi olkiteg (degene die de os gaat verdelen) 
gekozen. Hij zal de grote man worden, die de ceremonieën die gaan volgen 
moet leiden. 
Emowuo olkiteg - de hoorn van de os Dit is een soort stierengevecht.31 
Пкеекопуокіе, ten W. van Nairobi, staan er om bekend.32 Het wordt alleen 
gehouden door de eerste lichting van besnedenen (oiporror etatene, lett. 'de 
rechter generatie').3 3 Toen ik in 1986 weer in Kenya was, hielden de Keeko-
nyokie bij Suswa, iets ten W. van Nairobi, weer zo'n 'stierengevecht'. Helaas 
was ikzelf te laat om er bij aanwezig te zijn. De Keekonyokie hadden hun 
ploeg, die moest wedijveren met een ploeg uit een eindere streek. Het gaat 
erom als eerste een os bij de horens (imowuarat) te vatten. Wie gewonnen 
heeft, is mij niet meer ter ore gekomen. 
Empolosare olkiteg - het verdelen van de os Bij dit ritueel verschijnen de 
volgende personen (iloopeny, lett. 'eigenaars') 
• olopisig olkiteg , degene die de os wurgt; 
• olorip oiasar, degene die het rituele vuur bewaakt; 
• oiopolos olkiteg , degene die de os verdeelt, en 
• oioboru enieene, degene die de riem snijdt (uit de ossehuid). 
3 0 De familie Kodonyo, met wie ik in Kenya veel kontakten heb gehad, behoort tot deze 
familie. 
3 1
 Een vergelijkende studie naai dit soort 'stierengevechten' in verschillende kuituren zal 
wellicht geen oninteressante inzichten kunnen opleveren. 
3 2 De Kodonyo's, met wie ik in Kenya veel heb opgetrokken, stammen uit dit gebied. 
"MPAAYEI 12 en 15 
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De laatste twee behoren nooit tot de familie van de A'erinkisiiu.34 Volgens 
SAITOTI (p. 98) kan dit ceremonieel worden bijgewoond door tot zo'n 400 
personen. De vier bovengenoemde personen zijn in speciale leren mantels 
(ilkilani) gehuld. 
Het slachtoffer, de os, wordt van tevoren aangewezen door oJoibom' (de 
ritueel-expert) evenals de boma (enkag) waar het ritueel gehouden moet 
worden. De eigenaar van die boma moet zijn os daartoe afstaan. Is er echter 
een andere os aangewezen, dan moet hij die zien te ruilen voor een eigen 
dier, zodat deze toch zijn bezit wordt. 
De dag waarop het ritueel plaats zal vinden, moet bij voorkeur nog in 
de periode van wassende maan vallen en mag in ieder geval niet in de eerste 
week na volle maan gekozen worden.35 De avond tevoren, bij het ondergaan 
van de zon, krijgt het slachtoffer melk (Au/e) met honingbier (inaishi) ver-
mengd, met een of ander kruid (entasim) erin, bereid door de ritueel-expert 
(oloiboni). Deze drank wordt hem te drinken gegeven uit een smalle, hele 
kalebas (esia#au). Hierna wordt het beest vier maal, van neus tot staart, 
met boter (eyorno),36 witte kalk (enturoto, zie p. 58) of een of ander mengsel 
(entasim), door oloiboni bereid, gemerkt (over de rug, over rechts, over links 
en van onderen). Daarna wordt het te rusten weggeleid. 
De volgende morgen krijgt het nogmaals bier te drinken en wordt het weer 
gemarkeerd, ditmaal met een mes, waarna het naar een plaats gebracht wordt 
waar groen gras groeit, en wel in de buurt van een regenboom (oreteti).3' 
Daar wordt het door olopisiij olkitey (een van de funktionarissen) m.b.v. een 
schapehuid (oikila leker) gewurgd (-pisig). Soms ook breekt men het zijn 
1 4 De Kennkishu worden ook wel ilooen ('zij die (kunnen) b inden ' ) genoemd (zie voor 
het binden op p. 81). A'¿ zodanig zijn ze geduchte konkurenlen van de r i tueel-experts 
(iloibonok). Misschien is het daa rom dat ze hier geen van de genoemde funkties mogen 
bekleden Kinderen van iloibonvk (de r i tueel-experts) slaan al deze rituelen over en worden 
in de regel vee] jonger besneden, dan de andere jongens . Zij vervullen derhalve ook nooit 
een van de funkties die hier genoemd zijn 
3 5 Maasai volgen een maan-kalender . Daarbij worden sommige 'maandagen ' als goed 
( f a s ) , andere weer als slecht ( n e f a s ) om iels te ondernemen, beschouwd (zie S T O K S 
1984:137-139). 
1 6 Boter is een kostbaarheid voor Maasai 
1
 Dit is een ficus-soort, een boom die als een parasiet om een andere boom heengroeit . 
Zo on t s taa t een gigantische boom die zijn wortels van boven naar beneden lijkt uit te 
spreiden. De takken en bladeren bevat ten een melkachtige vloeistof. De schors wordt wel 
gekauwd tegen de dorst (water is schaars) . Men zegt erover: eata oJos.he.kop, 'hij heeft iets 
da t het land u i t spre id t ' . Dat wordt ook wel gezegd van een m a n die een goed organisator 
is. Rituelen worden vaak jn de schaduw van deze boom gehouden. Zie V O S H A A R 324 en 
N K O I T O I 18. 
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ruggegraat. In ieder geval mag hem niet de keel worden afgesneden, voordat 
het dood is. Zodra het dier gestikt is, begint men met het snijwerk. Eerst 
wordt de halshuid (emaal) losgesneden, zodat die opgespannen kan worden, 
als een soort vangzeil voor het bloed. Aan dat bloed worden snel, nu het 
nog warm is, melk en kruiden (entasim) toegevoegd. De omstanders die dat 
willen, kunnen er van drinken. Ze doen dat dan ook gretig. 
De verschillende stukken vlees worden gemerkt en op een soort barbecue 
(olgesher ) gelegd om geroosterd te worden. Speciale vertegenwoordigers 
uit de grote groep van jongens (ilayiok) die het ritueel bijwonen, worden 
gemerkt met speciale stukken vlees. Dat kunnen er 20 of 29, 40 of 49 zijn.38 
Vóór hen zijn in de boma, die speciaal voor deze gelegenheid werd gebouwd 
( emanyata), door hun moeders speciale met huiden bedekte windschermen 
opgericht. De aanwezigen van de oudere generatie (olpiron) beschilderen deze 
uitverkorenen, nadat ze dat eerst bij zichzelf hebben gedaan, met enturoto 
(SAITOTI 98). De linkerhelft van het dier wordt aan de jongens te eten 
gegeven, de rechterhelft aan de vertegenwoordigers van olpiron. De eerste 
twee happen zijn van het hart, de longen en het vet rondom het hart. 
Intussen is de huid van het dier met bier gereinigd. Ze wordt door oio-
boru enieene (zie p. 59) in repen gesneden. Van deze repen worden ringen 
gemaakt (-saj iiierretin). Deze worden onder de mtverkorenen verdeeld. Zij 
dragen die om hun middelvinger (oJoontaie(7o, lett. 'die van het ceremonieel', 
ook wel ololkerreti, lett. 'die van de ring'). Tijdens dit gebeuren zitten ze 
in een kring in het midden van de boma, op matten van leeuwegras. Weer 
wordt er een nieuwe, nog altijd voorlopige, naam gegeven aan olporror (de 
nieuwe groep die bezig is gevormd te worden). Als alles is afgelopen worden 
ze daar door de oudere generatie (oJpiron) met honingbier gezegend. Dit 
doen ze door er eerst zelf wat van in de mond te nemen, en het daarna over 
de hoofden van de jongens, als een fijne miezelregen, uit te spugen (vgl. het 
tahnik-ritueél bij semietische volkeren, MORGENSTERN 34). Na de zegening 
trekt men zingend en dansend rondom de boma (SAITOTI 99). 
3 .3 .3 D e g r o t e d a g 
Ejigi enkag - de boma wordt betreden Zo wordt de avond voor de besnij-
denis genoemd.39 Daags voor de besnijdenis geeft de circumcidendus al zijn 
kleren en sieraden weg. Hij zal die avond met niets meer naar bed gaan. 
38Hier duikt weer het getal negen op, in kombinetie met 20 (2 χ 10) en 40 (4 χ 10). Zie 
p. 58, n. 28. 
"Zie appendix B.l, p. 163. 
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Zijn haren worden afgeschoren en onder het kinderbed in de hut van zijn 
moeder gegooid. Ook de anderen die bij het grote feest betrokken zijn, wor-
den geschoren, en hun kleren gewassen. Men snijdt speciale takken, osinoni, 
die voor deze gelegenheid elatim (zie p. 57, n. 22) worden genoemd. Deze 
worden, met een hoop bladeren, onder het bed van de circumcidendus ge-
legd. Andere takken (van olmisikioi) worden verzameld, om die de volgende 
morgen op de plaats van de besnijdenis te kunnen planten. Men zingt tot 
's avonds laat, vaak liederen die de circumcidendus beledigen en daardoor 
uitdagen. Teksten van liederen zijn vaak moeilijk uit te werken. Alhoewel 
ik wel het een en ander zelf heb opgenomen, geef ik hier een tekst die bij 
SAITOTI (79) staat opgetekend. Vertaling en transkriptie echter zijn van 
mijn hand: 
etesheka olayioni 
kirura 
negil osilalei otoyio 
nedur) ilojogak inkutukie 
neeku ilenkoloi) joyoroo. 
kainyoo naitirjid 
kimola enjabin, 
oolayiok turrurri? 
De jongen heeft een scheet gelaten. 
Wij allen waren nog aan 't slapen. 
De droge boom die brak. 
De vliegen vielen van het dak. 
Het verboog de geit zijn horens. 
Wat geeft iemand toch zo'n air? 
Zijn penis is nog nat! 
0 jongens wat een flair. 
Meestal 's morgens vroeg (enasirie),40 als het nog koud is, maar op zijn 
laatst in de vroege namiddag, wordt de circumcidendus door een aantal 
pas-besnedenen ( isipolio) naar de rivier (enlcare) gebracht, om zich daar 
te wassen. Daarbij worden ook weer dezelfde soort liederen als de avond 
tevoren gezongen. De circumcidendus draagt alleen maar een zwart-leren 
mantel (olkila) om zijn schouders. Hij wordt ingesmeerd met boter (exorno 
, zie p. 60, n. 36). Als hij van het water terug wordt gebracht naar de boma, 
staan daar zijn al besneden kameraden hem met stokgeratel op te wachten. 
Zij zingen een speciaal besnijdenislied. Bij deze ontvangst wordt de leren 
mantel van de circumcidendus telkens even opgetild, zodat zijn naaktheid 
en onbesnedenheid beschamend zichtbaar wordt. 
"Voor het volgende baseer ik me vnl. op V O S H A A R ( 1 9 7 9 : 2 9 8 V V ) en HOLLIS 
(1905:296vv). 
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Intussen is de zon opgegaan. De circumcidendus krijgt uit een kalebas 
ijskoud water te drinken (eniare entoJu, lett. 'het water van de schraper'),41 
waarna hij de rest over zijn hoofd uitgiet. Daarmee geeft hij zijn bereidheid 
besneden te worden te kennen.42 Door gezang en dans wordt de spanning 
verhoogd. Plotseling stort de circumcidendus zich op het stuk leer waarop 
hij besneden zal worden. Dat ligt uiterst rechts van de ingang van de kraal, 
aan de buitenzijde of aan de binnenzijde, afhankelijk van de gewoonte van 
de familie. Ernaast heeft men intussen drie van de takken, die daartoe de 
avond tevoren verzameld werden, geplant. Ze steunen tegen de doornenhaag 
(esita). Met zijn rug tegen die takken en met gespreide benen gaat de cir­
cumcidendus dan op het leer zitten. Een speciaal uit de oudere generatie 
gekozen man steunt hem daarbij in de rug. Vaak betreft het hier een fami­
lielid. De jongen staart strak naar het noord-oosten (kopikop). Er wordt 
van hem verwacht, dat hij stokstijf blijft zitten. Hij mag nog niet eens met 
zijn ogen knipperen. 
Degene die de eigenlijke operatie uitvoert (oiamuratani) is vaak een Tor-
roboni, of een andere niet-Maasai.43 Zowel circumcidendus als circumcutor 
zijn op neus en voorhoofd beschilderd met enturoto (zie p. 58).44 De eigen­
lijke operatie is een spannend moment. Als de circumcidendus het ai zou 
laten weten, door te weigeren besneden te worden, of door te schreeuwen, 
of ook door maar een vin te verroeren, dan gaat het hele feest niet door. 
De circumcidendus buit dit moment vaak uit, door te doen alsof hij weigert, 
waarna zijn vader en andere naaste familieleden toesnellen om hem met al­
lerlei beloften aan vee er toe te brengen de operatie toch te ondergaan. Hier 
maakt een jongen een begin met zijn veestapel. 
" D a t wordt hem gegeven om hem te 'scherpen', om hem 'dapper te laten zijn'. Beide 
betekenissen zijn gegeven met het ww. -pyu. Vgl. ook E V A N S - P R I T C H A R D (1974:111): de 
speel, waarmee een Nuer-jongen verwond was, werd op de kop in een pot koud water 
geplaatst. „This was done to lessen the pain of the wound, ( . . . ) and to cool the in­
flammation. " Evans-Pritchard laat verderop zien hoe de speer het verlengstuk van (de 
rechterarm) van een man is (231-247). Bij de Maasai wordt in plaats van елкаге entolu 
ook wel enJcare Jempere epapa gezegd (HOLLIS 297), lett. 'het water van de speer van papa'. 
De 'speer van papa' is een asparagus-soort. Mogelijk duidt die benaming op kruiden die 
in dat water worden gedaan, vgl. ook VON MlTZLAFF 88. 
1 2 Bij de Matapato doet hij dat door die kalebas om te schoppen, vgl. SPENCER 72. 
4 3 I n Kilgoris, bij UwuasjnkjsJiu, wordt ook door Maasai zelf besneden. 
4 4 I n Loita wordt ook wel oker (ereJco) gebruikt. 
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De spanning stijgt bij de aanwezige kameraden,45 vaak zo erg, dat ze een 
soort epileptische aanvallen (empusiuna) krijgen. Ze beginnen dan heftig te 
ademen en over hun hele lichaam te trillen. Daarbij verkrampen ze over hun 
hele lijf en verschijnt er schuim rond de mond. Bij zo'n aanval drukken een 
aantal omstanders de betreifende persoon meteen tegen de grond om hem 
te kalmeren.46 
De eigenlijke operatie bestaat uit een insnede in de voorhuid (oiepito), 
zodat deze loskomt en onder het geslachtsorgaan bengelt (in deze toestand 
heet hij entelelia). De wond wordt met melk behandeld. Deze melk moet van 
een koe zijn waarop geen enkele smet rust. Dat wil onder andere zeggen, dat 
al haar kalveren nog in leven zijn.47 Die melk wordt in een speciale kalebas 
gedaan met wat groen gras ( SAITOTI 81).4 β De besnedene (osipoiioi) krijgt 
van een broer of vriend nieuwe sandalen ( inamulca).49 Hij wordt in de hut 
van zijn moeder geleid,50 waar hij enkele dagen op haar bed mag rusten. 
Twee jongens vergezellen hem daarbij. Bij aankomst in de hut laten ze zich 
het hoofd met boter (exorno) 5 1 insmeren. Er wordt een os geslacht voor 
de gasten. Uit de halsslagader van een andere os wordt met een speciale 
pijl en boog (oi^oret en enAawuo) bloed afgetapt. Dit wordt, vermengd 
met (boter)melk,52 aan de besnedene te drinken gegeven om weer wat op 
krachten te komen. 
Eipirru enkima — ze ontsteken het vuur Een vertegenwoordiger van de 
generatie die dit voor de pas-besnedene moet doen (oJpiron) maakt links van 
de os vier53 maal vuur m.b.v. een vuurstokje (ook olpiron genoemd) dat snel 
*
5Bij I/wuasinJásiiu en Ilmoitanilc (de meest westelijke Maasai) mogen bij het besnijden 
van een jongen uitsluitend mannen of onbesneden meisjes aanwezig zijn. Vooi alle Maasai 
geldt, dat bij de besnijdenis (clitoridectomie) van een meisje uitsluitend vrouwen toekijken. 
4 6
 Vgl. S P E N C E R 120-123. 
* Zo moet het vee dat voor rituelen gebruikt wordt altijd zonder smet, ini ishu naasinya 
(lett. 'heilig vee'), zijn. 
1 8
 Oiobobo ('vet gras'), of inJcujii naasinya (lett. 'heilig gras'). 
4 9
 Het leven van de jongen heeft zich tot nu toe in en rondom de boma afgespeeld. Als 
besnedene, en later als volwassen man, zal hij veel onderweg zijn. 
60JiwuasinJcishu en IlmoiianiJc (de meest westelijke Maasai) besnijden gewoonlijk op een 
afgelegen plaats enJtap o ont ari (ίλ (lett. 'de boma van de vogeltjes', pas-besnedenen tooien 
hun hoofd met een band van zelf geschoten kleine kleurrijke vogeltjes; hoe meer vogeltjes 
er in die hoofdtooi verwerkt zijn, des te groter prestige dit geeft), en niet in de boma. Bij 
hen blijft de jongen daar tot hij enigszins genezen is. 
5 1
 Zie p. 60, n. 36. Deze jongens worden hier dus goed verwend. 
5 2 D i t mengsel wordt osaroi genoemd. 
6 1
 Tijdens eiuioto wordt er opnieuw vuur ontstoken, dan negen maal. Voor de getallen 
'vier' en 'negen' zie p. 58, n. 28. 
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in een gaatje in een ovaal plankje (endooje of enooipiron) op en neer bewogen 
wordt.5 4 De vonken worden daarbij opgevangen in de gestampte schors van 
een ceder. Zo ontstaat daarin een vlammetje. Het daarmee verkregen vuur 
wordt in een kleine kalfshut (oJaie) gedragen. Mannen meiken vuur, vrouwen 
houden het brandend ( V O S H A A R 201). 
Emayianisho - Zegening De hele dag al zijn de koeien in de boma ge-
bleven. Nu worden zij door de vader van de besnedene met melk (kule) en 
honingbier ( inaishi) gezegend. Deze bevindt zich in een kalebas die losjes 
is afgesloten met wat gras ( S A I T O T I 84). Daarna pas worden ze naar buiten 
geleid om te gaan grazen. In de hut van de moeder van de pas-besnedene 
wordt nu een geit geslacht. In de loop van de morgen planten enkele vrouwen 
aan weerskanten van de hutingang ( enkutuk-aji, zie p . 56) de olijftakken ( 
ilatimi')55 die de avond tevoren geplukt waren, nadat ze eerst met melk geze-
gend zijn. Tenslotte gaat de vader van de pas-besnedene op een met melk en 
honing gezegend krukje (oJoriAa) naast zijn zoon zitten, en kunnen er allerlei 
geschenken worden gebracht. De besnedene zelf (osipolioi) blijft nog een 
week in de hut van zijn moeder, tot de wond enigszins genezen is. Tijdens 
deze periode wordt hij goed verwend. Hij krijgt boter (exorno, zie p. 60, 
n. 36), melk (kule), bloed (osarge) en vlees (oipurda).6 6 Daarna pas komt 
hij naar buiten. 
3 . 3 . 4 D e t i j d n a d e b e s n i j d e n i s 
Ilaibartak - zij die in 'verwachting' zijn Zo worden de besnedenen ge-
noemd als ze voor het eerst weer uit de moederhut zijn gekomen. Ze gaan 
dan meteen weer op sjouw. Met speciale pijlen die een botte 'punt ' met een 
stukje honingraat (oJoronio) en een kaurischelpje (osiiirai) erop hebben ( 
oJaimurranyaf ) jagen ze op vogeltjes en schieten op besneden meisjes. Van 
de vogeltjes maken ze een prachtige hoofdtooi. Deze bevat vaak tot zo'n 40 
vogeltjes. Het is de trots van olaibartani (sg. van iJaibartai) , en hij zal er 
later nog vaak over spreken. Met de meisjes die ze geraakt hebben, schij-
nen afspraakjes te worden gemaakt.5 7 Uitgedost met hun hoofdtooi, vaak 
nog extra versierd met struisvogelveren (iiopfr), nog altijd met hun zwart-le-
ren mantel (olkila) omgeslagen, de metalen borst-versiering van zijn moeder 
"Zie appendix B.l, p. 168. 
"PI. van eJatim, zie p. 57, n. 22. 
"Dit zijn brokjes schape- of geilevlees gekookt en bewaard in vet. 
Olemoipei, met wie ik in Kenya veel heb opgetrokken, ontkende dit. 
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(isurutia) tegen zijn slapen, een 'haarband' van donkerblauwe kralen (enJco-
nonkoi) op zijn kale hoofd, en het gezicht wit beschilderd met enturólo (zie 
p. 58), gewapend met speciale stokken, die als een ratel snel tegen elkaar 
kunnen worden geslagen, trekken ze zo de hele omgeving rond en vormen ze 
overal het middelpunt van de belangstelling. 
Olkine loombenek — de geit van de bladeren De eerste de beste dag dat 
ze met een stel uittrekken, slachten ze in de vlakten een geitje. Het vlees 
wordt gegeten, de botten moeten verbrand worden. Niets mag er overblijven. 
Tijdens deze maaltijd deelt ieder van hen het borststuk (enkiyieu), een uniek, 
vet stuk vlees dat zich boven aan de hals bevindt, met wie hij vanaf dat 
moment een bijzondere vriendschap zal hebben (VOSHAAR 249). 
nbarnot — de geschorenen Na verloop van tijd, wanneer him haren alweer 
wat aangegroeid zijn, worden de besnedenen nogmaals geschoren.56 Hun 
zwarte mantel (olkila) leggen ze bij deze gelegenheid definitief af. Vanaf nu 
kunnen ze zich kleden als murrani (zie hieronder). Ze laten him haar groeien 
tot ze een lange haardos hebben, die met een varkensstaart tot een speciale 
dracht (oltaika) wordt vervlochten. 
limurran - volledig besnedenen Deze term wordt wel vertaald met 'krij-
gers'. Inderdaad is het waar dat murran graag op strooptocht (enfore)69 
gaan, en dat er onder hen zeer krijgslustigen zijn (iJoi^olc, lett. 'stieren'). 
Maar ook zijn er heel 'edelmoedigen' (¡nkaminin of iiaminin): jongens die 
erg genereus zijn. Ook is het waar, dat murran vrijwel altijd met speren 
gewapend zijn. Zelfs zijn zij het juist geweest die in het verleden tegen an-
dere volkeren — en ook tegen andere groepen van de Maasai (iloshon) — 
gevochten hebben. In tijden van bedreiging wordt dit ook nu nog van hen 
verwacht. Desalniettemin kennen de Maasai geen legerstruktuur met ver-
schillende rangordes. Daarom vertaal ik deze term liever niet met 'krijgers'. 
Eigenlijk wil het woord ook niet meer zeggen dan 'volledig besneden, nog 
Zit appendix B . l , p. 165. 
69
 'Raiding': dooi dit systeem houden (hielden) de verschillende NilotenvoUceien enigs-
zins evenwicht in de hoeveelheid vee die iedere groep 'bezit' (bezat). Mocht er ergens 
veel vee akkumuleren, dan wordt (werd) er door naburige stammen een rooftocht geor-
ganizeerd, die ervoor zorgt (zorgde), dat het evenwicht weer hersteld wordt (werd). Vgl. 
T U R N B U L L 1984:124 en S P E N C E R 20. 
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niet volwassenen',60 ter onderscheiding van de term ¡laibartak, die wellicht 
te vertalen zou zijn als 'pas besnedenen'. Het verschil is, dat ilaibartak losse 
individuen zijn, die nog een sterke binding met hun moederkraal hebben, en 
daardoor nauwelojks een maatschappelijke persoonlijkheid. Ilmurran daar-
entegen vormen op zich al een zekere groep, die eerder binding met de vlakte 
heeft. Zij kleden zich zeer opvallend. Ze dragen belletjes ( intualan) of arm-
banden (iJtoronlcen), en besteden vaak uren aan allerlei versieringen, die ze 
op hun benen, hun rug en soms over hun hele lichaam aanbrengen. Tijdens 
deze periode komponeren ze allerlei liederen, die ze overal ten gehore gaan 
brengen, en die later nog veel gezongen zullen worden, en dan herkend als 
van deze роггог. Kortom, murran werken aan hun persoonlijkheid en vallen 
daardoor op. 
Ook gelden er verschillende taboes (enturuf). Ze drinken geen melk meer 
binnen hun familie, of wanneer ze alleen zijn. Ze zullen geen vet voedsel 
(endaa nanyil) of maïsgerechten (enlrurman) tot zich nemen, alsof ze in ver-
wachting zijn. Ze zullen nooit in tegenwoordigheid van vrouwen de maaltijd 
gebruiken. Ze zullen zoveel mogelijk alles samen doen. Nog geen water 
drinken ze alleen.61 Ook gelden er taboes in taalgebruik (zie p . 72). 
Olpul — een slachtfestijn Regelmatig trekken iimurran met een aantal 
ossen naar een afgelegen plek, vaak een rotsspelonk of ook wel in het bos, 
om die daar te slachten en te verorberen. 
E u n o t o , het p lanten van e e n n ieuwe generat ie 
Voorbere id ingen: Voor eunoto wordt er weer enicipaata (zie p . 58) ge-
houden. De eerste dag, bij het opkomen van de zon, heel vroeg aJ, komen de 
moeders van de murran samen in het midden van de manyata om lofliederen 
voor Enkai (God, zie ook p . 49) te zingen. Daarbij kijken ze in de richting 
van de opkomende zon (naar het oosten). Daarna wordt de kudu-hoorn ge-
blazen, waarop de лшггал uit hun hutten te voorschijn komen. Ze hebben 
voor deze gelegenheid gloednieuwe kleurige, katoenen doeken ( imania) om 
hun nek geslagen, los wapperend over hun schouders. Ze dragen cdlemaal 
dunne stokken (engirenlcoito, ongeveer anderhalve meter lang). Sonunigen 
'
0 Het woord is hoogstwaarschijnlijk etymologisch verwant met het ww. -murat 'besnij­
den', vgl. EHRET i l l . 
6 1
 Als een muxrani (sg. van murr an) alleen is, en toch erge dorst heeft, doet hij zijn kleed 
af, en plant zijn speer aan de oever van hel water, zodat eventuele voorbijgangers zullen 
denken, dat hij zich aan het baden is, en verder niet naderbij zullen komen. Dan pas zal 
hij drinken. Of hij bedekt zijn hoofd en houdt een doek voor zijn mond terwijl hij drinkt. 
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zijn zelfs feestelijk uitgedost met struisvogelveren (esidai). Anderen weer 
dragen leeuwemanen (olowuaru), van een leeuw, die ze zelf gedood hebben, 
op hun hoofd. Dat zijn de helden van het feest. Om hun benen hebben ze 
belletjes (intuaian) en stukjes huid van de colobus-aap ( olkoroi) gebonden. 
Ze voeren een speciale dans (enoibir) uit, waarbij ilaiguenak (de zegslie-
den, die tijdens een eerdere eniipaata-ceremonie waren gekozen, zie p. 58) 
voorgaan, gevolgd door de murran die de leeuwemanen (olowuaru) dragen, 
daarachter zij die de struisvogelveren (esidai) dragen en tot slot de rest. Met 
de wijzers van de klok mee trekken ze zo de manyata rond, waarna ze deze 
dwars oversteken. Daarna bidden ook zij tot Enkai, terwijl ze in de richting 
van de opkomende zon (naar het oosten) kijken. Dan komen de meisjes naar 
voren om tegenover de murran (meestal hun vriendjes) te dansen. 
Maasailand is verdeeld in verschillende zelfstandige gebieden ( iioshon). 
Voor het eunoto-feest komen de murran van één zo'n osho (sg. van ilosAon) 
samen in een grote manyata. Bij de Kisonko (Tanzania) bevindt deze zich 
gewoonlijk in Mkulat (in de buurt van de Kilimanjaro, zie appendix B.l, 
p. 167). De mannen van de oudere generatie (ilpayiani kituaak), de besne-
denen murran die het feest (emasho) meevieren62 (-inos, lett. 'eten'), en 
degenen die de ceremonieën uitvoeren (iioopeny), wonen daar van elkaar ge-
scheiden in drie afzonderlijke boma's, resp. еліса д oolmoruak (de boma van 
de oude mannen), enkag ooremeta (de boma van de speren), en enkag osin-
Icira (de boma van de ceremoniehut). Deze laatste, de ceremoniehut, staat in 
het centrum van een cirkel van 49 hutten (iniajifii).6 3 OsinAira64 is groter 
dan de andere hutten, bovendien rond (de andere hutten zijn ovaal). Ron­
dom deze hut worden de schedels van de geslachte dieren gelegd. De hut zelf 
fungeert als voorraadschuur. Middenin, of ook wel naast de hut, wordt een 
olijf-stam (oJoirien) geplant (Vgl. p. 65). De hut is gebouwd door vrouwen 
die geen enkele sexuele relaties zijn aan gegaan met murran. 
Terwijl de vrouwen daarmee bezig zijn, gaan de mannen van de oudere 
generatie intussen naar de rivier om enturoto (zie p. 58) klaar te maken. 
Na een poosje komen de murran daar ook om zich door hen met de verse 
enturoto te laten beschilderen. In processie trekken ze zingend terug naar 
de manyata. Daar moet dan een planter (oiaunoni) worden aangewezen. 
Om er achter te komen wie voor deze taak het meest geschikt is, worden 
6 2
 Lang niet alle murran zijn bij etmoto aanwezig. 
"Voor het getal 49, vgl. p. 61. 
64TJiengira bij de Kikuyu, een naburig Bantu-volk, schijnt een hutje te ïijn, waar ou-
dere mensen zich in terugtrekken om de laatste dagen van hun leven te slijten. Vgl. ook 
HOHENBERGER 1958:426. 
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er nu vier dagen uitgetrokken. De planter moet een murrani zijn die vanaf 
zijn geboorte geheel zonder smet is gebleven, en ook helemaal gezond is. 
Hij moet met het hoofd als eerste geboren zijn, moet heldere ogen (meata 
nkonyek pusi, lett. 'hij mag geen lijkkleurige ogen hebben') , niet linkshandig 
zijn, nog nooit bloed vergoten hebben. Zijn ouders moeten nog leven, en van 
goede reputatie zijn. Hun gezichtsvermogen moet nog in orde zijn (medanya 
niconyeÀ*, lett. 'hun ogen mogen niet gebroken zijn'). Kortom, hij moet heilig 
(sinyari) zijn. 
Bij keuze en definitieve aanwijzing van olaunoni speelt orakelen een be-
langrijke rol. Daartoe gaan de verschillende zegslieden ( üaiguenak) naar 
de ritueel-expert (oioiboni). Deze wijst dan m.b.v. orakelsteentjes, die hij 
in zijn tabakskoker (olkido g) bewaart , de betreifende persoon aan (MER-
KER 73). Dan wordt deze door de oudere generatie (olpiron) als zodanig 
erkend. Teruggekeerd naar de т а л ƒ a ta maken de zegslieden (üaiguenak) de 
betreifende persoon heimelijk slechts aan enkele murran bekend. 
E e n n i euwe generat ie wordt geplant: Op de beslissende dag, als 
het andere vee vertrokken is om te gaan grazen, wordt er een volmaakte os 
(olkiteg arus) uitgezocht. Een sterke man pakt deze os bij de horens, een 
andere bij zijn navel (osarorua). Daarna wordt het dier d.m.v. een speer 
gedood. Er moet bloed vloeien (normaal wordt er gewurgd), net als bij de 
besnijdenis. 
De murran maken vervolgens een groot vuur (einok enlcima Aitok) in 
het midden van de boma (toiosinio). In dat vuur wordt een buffelhoorn 
gegooid. Wanneer nu het vuur haast is uitgebrand, en nog slechts smeult, 
roepen de murran dat het afgelopen is (eidipe). Daarop rennen alle murran 
die buiten waren gebleven de boma binnen om als eerste de hoorn uit het 
vuur te pakken. Degene die dat voor elkaar krijgt, strekt zijn a rm uit met 
de hoorn en roept: ik ben klaar (aidipa) ( H O L L I S 299-301). 
Op het beslissende moment, waarop de nieuwe planter (oiaunoni) zal 
worden aangewezen, zorgen de murran die omtrent zijn identiteit zijn inge-
licht er voor, dat ze in de buurt van die betreffende persoon gaan staan, 
om hem op het juiste moment vast te grijpen en tegen de olijfstam die bij 
de ceremoniehut (osinkira) geplant is te drukken. Daar krijgt hij de meta-
len borstplaten van zijn moeder (isurutia), het kleed van de ouderen (olkila 
loolmoTuak), en het snoer van donkerblauwe kralen ( enkononkoi) omgehan-
gen. Het aantal kralen komt overeen met het aantal murran (sterft er een 
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murrani, dan gooit hij een kraal weg).65 Meestal barst hij daarbij in tranen 
uit. Hij weet blijkbaar, dat deze keuze zijn eigen leven totaal zal veranderen. 
Hij leeft vanaf nu alleen nog maar voor het b o n u m c o m m u n e van de 
nieuwe generatie (olporror) die nu geplant ís. Hij kan eigenlijk niet meer aan 
zichzelf denken. Zou het hem en zijn familie erg goed gaan, dan is dat een 
slecht teken voor de nieuwe роггог, zo zegt men. Men wenst hem met zoveel 
woorden een kort leven toe (MERKER 73: todorropa, incoo yioolr enkishon, 
maak 't kort, geef ons het leven). 
Gewoonlijk is oiaunoni een arm man, net zoals oioboru enlceene. Beiden 
worden verondersteld alle vloeken van het gemeenschappelijke persoonzijn 
(oJporror) op zich te hebben genomen. Na de aanwijzing wordt de planter 
als eerste zijn speciale haardracht (oltaika, p. 66), gekweekt in de loop van 
meerdere jaren, afgeschoren. Op deze zelfde dag nu krijgt hij zijn vrouw.66 
Een eventuele verloving van dit meisje wordt afgebroken.67 Tegen het einde 
van het hele gebeuren gaan oiaunoni en oioboru enkeene (degene die de riem 
gesneden heeft bij empoiosare olkiteg ) 6 8 samen op speciale krukjes (iioriJcan) 
tegen de wand zitten, in de ceremoniehut (osinkira). Die krukjes zijn tevoren 
met nog niet volledig gegist bier (enkampu)69 en water met melk vermengd 
(enlcare pus) gezegend. Vóór hen heeft men een gat in de grond gegraven. 
Nu mogen die murran die geen enkele sexuele betrekkingen hebben gehad 
met (besneden) vrouwen (intorosi) om de beurt de hut binnengaan om daar 
in dat gat te urineren. Ze blijven daar gedurende vier dagen, waarbij ze 
bezoek krijgen van een onbesneden meisje.70 De takken om de ingang tot de 
boma af te sluiten (oltim, zie p. 51) worden door verse vervangen. 
De volgende dag worden de andere murran geschoren. Zo mogelijk wordt 
dat door hun eigen moeders gedaan.71 Het liefst zitten ze daarbij op hetzelfde 
" V g l . ook E V A N S - P R I T C H A R D 221. 
6 6 Dit is vaak zijn eigen vriendin. Normaal huwen Maasai juist niet hun vriendinnetjes. 
Vanwege het grote leeftijdsverschil waarop een jongen en waarop een meisje huwbaar wordt 
geacht, — de jongen is zeker twee maal zo oud als het meisje —, en aangezien de jongens 
hun vriendinnetjes onder leeftijdsgenoten hebben, is het vrijwel uitgesloten dat een jongen 
zijn eigen vriendin zou kunnen huwen. Het meisje is tegen de tijd dat de jongen in staat 
is gesteld te huwen al lang door een man van de oudere generatie gehuwd. 
e7Maasai-meisjes worden vaak bij hun geboorte al verloofd. 
"Dest i jds (zie p. 59) al als zodanig aangewezen. Mocht hij in de tussentijd door enige 
blaam zijn smetteloosheid zijn verloren, dan wordt er nu een nieuwe aangewezen. 
6 e Dat is zeer zoet bier. 
70
 Besneden vrouwen mogen volstrekt niet in osinüra komen. 
71
 Voorwaarde is, dat ze geen enkele sexuele betrekkingen hebben gehad met murran. 
Hebben ze dit wel, maar staan ze erop toch haar eigen zoon te mogen scheren, dan kan 
dat, nadat ze hem een stuk vee ter vergoeding hebben betaald. 
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stuk leer waarop ze destijds werden besneden. Wanneer ze geschoren zijn, 
worden ze door een vriend met rode oker (erelro) ingesmeerd. 
Tenslotte biedt een daartoe speciaal uitgekozen, onbesneden meisje oiau-
noni een lammetje (enlcuoo) aan. Ze wordt daarop door hem driemaal Pa-
kuoo ('jij van dat lam') genoemd. Niemand van de nieuwe porror mag dit 
meisje ooit huwen. Als ze haar groeten, moeten ze hun hoofd, als voor een 
meerdere, buigen. 
Nadat er links en rechts geschenken gegeven zijn, vindt er een laatste 
zegening plaats, waarbij twee speciaal daartoe uitgekozen volwassen mannen 
(ilpayiani kituaak) rond de murran trekken, die in een kring zitten. Onder 
het zegenen zullen deze hun stokken ( /ngirenicojto) hoog in de lucht steken, 
waarbij ze sere (vrede) roepen. Daarna gaat oJaunoni terug naar zijn eigen 
boma, terwijl de andere murran nog een laatste slachtfestijn (olpul, zie p. 67) 
houden. Zij verblijven nog zo'n maand of vier, vijf in een aparte boma (enkag 
оопкаггіггі), om nog een keer op strooptocht te kunnen gaan ( enoontorosi, 
lett . 'die van de poncho's ', of eneunofo, 'die van de planting'). Daarbij dossen 
ze zich extra uit met poncho's ( intorosi), waarop bepaalde planten (ilarash) 
bevestigd worden, en met halsbanden (imankeek), waarin bepaalde stukjes 
hout (inkeek esiaiti) zijn vervlochten. Anderen weer dragen de tabakskokers 
(ilkidogi ¡olkumpau) of de 'vliegenverjagers' (ilenyok) van hun vader ( H O L L I S 
301). 
N a d e p l a n t i n g : Alleen bij de Kisonko waar ik in 1978 mijn veldwerk 
onder Maasai begonnen ben, is met оіроттот een generatie volledig. In de 
overige Maasaigebieden (iloshon) worden altijd twee potori (pi. van porror) 
samengevoegd tot een aji ('full house ' ) . 7 2 Als nl. de besnijdenisperiode (iiari 
oomurat ie i i ) van de eerste porror, die ook wel de rechtse porror (olpor-
ror etatene), oimishire (het brandijzer), of iimanlci 7 3 genoemd wordt, door 
de oudere generatie gesloten wordt (men zegt dan: etigile olpiron, het vuur-
stokje is gebroken), dan wordt kort daarop weer een tweede periode geopend. 
Deze tweede periode wordt wel die van de linkse (oiporror eiedianye), eso-
sian ('flessenreiniger'), of iimafna 7 4 genoemd. Beide porori worden tijdens 
een aparte ceremonie (olgesher , lett. 'de barbecue') bijeengevoegd tot een 
Olaji is grammatikaal mannelijk; het woord voor hut, enkaji is vrouwelijk. 
De betekenis is mij nog onduidelijk. Bij de Kikuyu bestaat er in ieder geval een groep 
die mwangi genoemd wordt; de naam 'nyangi neemt Ehret aan als pre-zuidnilotische 
(mogelijk al vanaf het derde millennium voor Chr.) naam voor een leeftijdsgroep ( EHRET 
45; 140). 
74
 Ook hier tast ik over de betekenis van deze naam nog in het duister. Bij de Kalenjin 
(een naburig volk van Z-NUoten) bestaat in ieder geval een gelijknamige groep; de naam 
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groot huis (olaji), dat een eigen naam krijgt, waarmee het in de geschiedenis 
wordt gekend. 
Die twee 'besnijdenissen' (imurat) zijn ook onderscheiden door verschil­
lende taboes. Zo is het voor de besnedenen van de rechter porror (emurata 
etatene) verboden kop- of staartstuk van het geslachte vee te nuttigen. Daar 
zijn ze te goed voor. Daarnaast bestaan er bepaalde taaitaboes. In plaats van 
het gewone woord emuatata (schapenstal), dat wel door de rechter lichting 
mag worden gebezigd, gebruiken de 'linksen' de omschrijving enta g con­
tare (kraal voor schapen). Zo ook mogen de 'rechtsen' het woord esayiet, 
voor pijlgift, uitspreken, terwijl de 'linksen' daarvoor weer de omschrijving 
enduarai (bitterheid) moeten gebruiken (MERKER 72). Kortom, de 'linksen' 
dienen op hun woorden te passen, zeker in tegenwoordigheid van de rechtsen, 
ten opzichte van wie ze een mindere positie innemen. 
Oljjesher - de 'barbecue' Ongeveer vijf tot zes jaar na het eunoto-feest 
wordt het feest van de barbecue gehouden.76 De besnijdenisperiode voor 
een nieuwe generatie is dan alweer volop aan de gang. De verschillende 
generaties (porori) schuiven dus in elkaar (vgl. VOSHAAR 67). Tijdens dit 
barbecue-feest wordt er weer een os gewurgd (zie empoiosare olkiteg, p. 59). 
De jongemannen drinken het nog warme bloed, vermengd met melk en ho-
ningbier. Daarna worden de deelnemers met speciale stukken vlees (in het 
bijzonder met het borststuk (enkiyieu), een heel speciaal stuk vlees) over hun 
voorhoofd gestreken. De volgende morgen wordt dat met botermelk (Icuie 
naaoto), en de 'vliegenverjager' ( оіеіпуиаа of oJkuetiti) gedaan. Tijdens dit 
gebeuren zitten de jongemannen in een open ruimte, midden in de boma 
(olosinko). Ze kijken daarbij in noord(-oost)elijke richting (AopiJrop). 
Dan worden de herdersstaven gezegend. De brandijzers (ifrnishiren) wor­
den daartoe ingesmeerd met boter (e gomo , zie p. 60, n. 36) en honing 
(enaisho) en in het vuur gelegd. Als ze goed heet zijn, worden ze ter afkoe­
ling in een plas koeieurine gedoopt. De herdersstaven worden in de stoom, 
die daarbij ontstaat, gehouden. 
Tenslotte worden er groene takken geplant en wordt er een ossehuid uit­
gespreid voor een getrouwde man (o/payian) die in aanzien staat. Tijdens 
het verblijf in de boma waar olg esher gehouden wordt (enlcap ooJoriian), 
worden er bamboestokken verzameld ter vervaardiging van tabakskokers (ii-
icidogi), die getrouwde mannen ( Прауіапі) bijna altijd bij zich dragen. 
*jnaina neemt Ehret aan als pre-zuidnilotische naam voor een leeftijdsgroep (EHRET 45; 
140). 
r6Zie appendix B.l, pp. 172vv. 
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Eokoto ekule - het vielkdrinken От de taboes van het murran-zijn op 
te heffen, krijgt iedere murrani door een vertegenwoordiger van de oudere 
generatie melk te drinken. Vanaf dat moment mag hij ook weer alléén melk 
drinken. Bij die gelegenheid wordt er een schaap geslacht, dat door familie 
en bekenden gegeten wordt. Voor de betreffende murran wordt hiermee een 
taboe, dat ze gedurende al die jaren van hun murran-schap strikt in acht 
hebben genomen, gebroken. 
Enkinosata oonkiri - het vleeseten De betreffende persoon eet weer voor 
het eerst vlees in tegenwoordigheid van een besneden vrouw. Mocht hij al 
getrouwd zijn, zoals oiaunoni (zie p. 70), dan maakt zelfs zijn eigen vrouw dit 
vlees voor hem klaar. Zo niet, dan doet een andere vrouw van zijn generatie 
(porror) dat, — die daardoor in principe gelijk is met zijn eigen vrouw —, 
of zijn eigen moeder. In ieder geval mag die vrouw geen sexuele kontakten 
hebben gehad met de besnedenen uit de nieuwe besnijdenisperiode, die in-
tussen al van start is gegaan. Zulke kontakten tussen twee opeenvolgende 
generaties (porori) zijn zwaar taboe, en een vrouw die zo 'overspel' gepleegd 
zou hebben, moet zich kenbaar maken door haar gezicht halfwit, half zwart 
te schilderen. Alle andere vrouwen van de boma beschilderen zich bij deze 
gelegenheid half wit, half rood. 
Enkinosata oonkiri is een geweldig groots feest. Volgens SAITOTI (123) 
kunnen er wel 1000 mensen bij aanwezig zijn. Voor deze gelegenheid is er 
extra veel honingbier (inaishi) gebrouwen, en er worden veel ossen geslacht. 
Er wordt gezongen en gedanst. Het eigenlijke vlees eten is een zeer drama-
tisch gebeuren. De intussen al bijna volwassen mannen zijn erg zenuwachtig 
en licht prikkelbaar. Als het beslissende moment gekomen is, zullen ze vaak 
schreeuwen, en kunnen ze soms heel wild te keer gaan. De aanwezigen wor-
den door de oudere generatie gezegend. Het feest wordt afgesloten met een 
grote processie waarbij men de boma verlaat om er wat later weer terug te 
komen. In de tussentijd is deze dan versierd met palmtakken. De jonge-
mannen worden nu door twee vertegenwoordigers van de oudere generatie 
met schapevet ingesmeerd, op hun voorhoofd en op hun buik. Ook zwangere 
vrouwen ondergaan deze zegening. Daarna vertrekken de jongemannen, die 
vanaf nu als iipayiani (volwassenen) worden beschouwd, naar edle richtingen. 
Het 'wilde' leven van de murran is daarmee definitief afgelopen. Daar zal 
nog lang, generaties lang over verteld worden. 
Olkiteg loolbaa - de os van de zonden Wanneer een getrouwde man (ol-
рауіап) al opgegroeide kinderen heeft, slacht hij een os, om die te delen 
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met een andere man van zijn generatie (oiporror).76 Hij zal dan met hem 
speciaal het borststuk (enJciyieu, zie p. 66) delen. Dan zegent hen een man 
van de intussen al weer heel oude generatie, die destijds voor hen 4 nieuwe 
vuur heeft ontstoken (oipiron). Bij deze gelegenheid krijgen ze een laatste 
naam. Nu pas horen ze volledig tot ilpayiani kituaak (de eerbiedwaardige 
mannen).77 Hij is gereinigd van al zijn zonden, en kan beginnen met zijn 
eigen ceremonieën voor zijn eigen (klein )kinderen. 
3.3.5 Rituelen van/voor vrouwen 
Zoals al eerder is opgemerkt: als man komt een veldwerker altijd moeilijk 
achter gegevens die vrouwen betreffen, en de meeste veldwerkers zijn tot 
nu toe mannen geweest. Wat de Maasai betreft kunnen wij in de nabije 
toekomst wellicht nog het een en ander verwachten. MARY NKOITOI en 
NAOMI KIPURY zijn twee Maasai-vrouwen, die allebei al een belangrijke 
publikatie op hun naam hebben staan. Voor de studie van rituelen is het 
werk van Nkoitoi in het bijzonder van belang, voor de studie van Maasai-
mythen hebben we in de verzameling verhalen van Kipury een recente bron. 
Voorlopig echter blijven de gegevens erg summier, en zijn we nog afhankelijk 
van de bestaande literatuur. Daarnaast heeft ook mijn vrouw wat kunnen 
verzamelen.78 
Het leven van een vrouw bij de Maasai draait om haar kinderen. Een 
meisje wordt al jong geleerd voor haar jongere broertjes en zusjes te zorgen. 
Op de leeftijd dat jongens al met het kleinvee en de kalveren de boma verla-
ten, trekken meisjes er met de oudere vrouwen op uit om water te gaan halen 
en hout te sprokkelen. Wanneer dan de tijd om besneden te worden gekomen 
is, begint er voor de jongens nog een lange periode van allerlei rituelen en 
avonturen, zoals hierboven uiteengezet. Meisjes worden (tegenwoordig) vrij 
snel na haar besnijdenis al uitgehuwelijkt, en hopen dan in de regel al gauw 
moeder te zijn. Ze worden dan genoemd naar haar kind: goto ... ('moeder 
van . . . ' ) . Blijkt ze geen kinderen te kunnen krijgen dan is dat zeer ernstig, 
en zal er van alles worden ondernomen om toch nog in verwachting te kun-
nen raken. Ook worden er wel kinderen afgestaan. Het biologische vader- of 
moederschap is bij de Maasai van ondergeschikt belang, als er maar kinderen 
7eZie appendix B.l, p. 173. 
77
 Kitok, pi. leituaalc, betekent eigenlijk 'groot(s)>; het vrouwelijke zelfstandige naam-
woord enJcitoJc (pi. inJcituaaJc) is een (eerbiedige) aanduiding voor '(gehuwde) vrouw', in 
het algemeen. 
78Toen ik mijn manuskript al grotendeels voltooid had, wees prof. Kimmerle mij nog op 
een recente publikatie van U. VON MlTZLAFF over Maasai-vrouwen. 
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zijn waar iemand voor kan zorgen. De huidige kampagnes voor geboortebe-
perking in Kenya worden door veel Maasai dan ook met onbegrip en zelfs 
afschuw afgewezen. 
Besnijdenis bij meisjes: Een meisje wordt entiio genoemd tot ze wordt 
besneden. Daarna is ze even enJcaibartani (vgl. oJaibartani, p. 65). De hele 
cyclus van rituelen die de jongens doormaken om olporror te vormen, geldt 
niet voor meisjes.7® Nadat ze hersteld zijn van hun besnijdenis, zijn ze in 
principe huwbaar.80 Eenmaal verloofd, dan wordt ze esiankiki genoemd, 
tot ze haar eerste kind baart. Meisjes worden vrij jong besneden (ong. 12 
j . ) , en huwen meestal kort daarop.81 Vroeger werd er later (ong. 18 j . ) 
besneden, zo werd me verteld. Dat men op het ogenblik zo jong besnijdt, zou 
samenhangen met de angst voor school. Meisjes die besneden zijn, kunnen 
getrouwd worden, en getrouwde vrouwen gaan niet meer naar school. Vaders 
zijn bang dat htm dochters te lang studeren, en dan ééns verdwijnen. Een 
gehuwde vrouw (enlritolc)82 is kenbaar aan drie dingen: 
• isurutia de metalen oorringen, die ze zal dragen, zolang haar man 
(oimoruo) leeft, 
• isekenke oomurto de ijzeren nekketting, en 
• oielcesana een groot leren kleed (een soort korset), dat alleen door 
huwbare vrouwen wordt gedragen (bij wijze van rok) vastgehouden 
door een brede leren band (eniritatin) om haar middel, waaroverheen 
een lang gewaad (oJeicishopo), als een lange jurk. 
Meisjes (intoyie) dragen kralen (musetanj) en kleine spiraalvormige ijze-
ren banden om armen (iseienieni, oiAirrisbai), en benen (imintirri), kleine 
versierselen om de hals en oorkettinkjes (ilpisia ¡oonkiyiaa). Ze dragen een 
kleed (oilciia) en een riem (emusetai) om haar middel, net zoals de murran 
"Toch lijkt et een parallelle indeling bij meisjes te bestaan, vgl. VON MlTZLAFF 73vv. 
"Vgl. hierover ook ÜBBINK (1987). 
"Het betreft hier clitoridectomie. Over het effekt van de besnijdenis van zowel jongens 
ab meisjes op hun sexuele leven wil ik me hier verder niet uitlaten — in deze studie 
is dat van ondergeschikt belang. Dat het effekt heeft, wil ik daarmee niet ontkennen. 
Wanneer Maasai beweren dat een onbesnedene niet kan trouwen, of beter gezegd, de 
verantwoordelijkheid voor een gezin niet kan dragen, zou dat wel eens met dat effekt 
kunnen samenhangen. 
" Enkitok betekent ook 'de voorname, de eerbied(enJütoo)-waardige' (zie p. 74, n. 77). 
Inderdaad staat de gehuwde vrouw bij de Maasai in hoog aanzien. 
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(HOLLIS 282V). Ook voor meisjes wordt op de dag van de besnijdenis ol-
oitupukunieki (zie p. 57) geslacht. Een meisje wordt in de hut besneden. 
Daarbij mogen alleen maar vrouwen aanwezig zijn. Tijdens de operatie mag 
ze best huilen of schreeuwen, ook al zal haar vermaand worden zich niet aan 
te stellen. Nadat ze besneden is, krijgt ze een bepaalde krans van palmbla-
deren (oimerisian) om. Zodra ze van haar wond genezen is, kan ze gehuwd 
worden (HOLLIS 299). 
Het huwelijk e 3 
Asir entiío - een meisje 'merken' Meisjes worden gehuwd, jongens huwen 
meisjes. Daartoe gaan ze vaak al kort na de geboorte84 van een meisje met 
haar vader onderhandelen. Ze brengen wat tabak (oHcumpau) mee. Als een 
jongen serieuze voorbereidingen voor zijn huwelijk wil gaan treffen, dan geeft 
hij zijn bruidje — dat nu in ieder geval al besneden moet zijn — een ketting 
(olpisiai). Wanneer het betreffende meisje die aanvaardt, is de 'verloving' 
een feit (Νκοίτοί 51). Daarop gaat de jongen nogmaals naar de boma van 
haar vader, waar zij woont, en brengt wat honing ( esiret, lett. 'dat waarmee 
beschilderd wordt'). Die honing laat hij dragen door enkele vrouwen uit 
zijn eigen boma, die daarnaast ook altijd nog wat melk en boter met zich 
meevoeren. De 'verlovingshoning' wordt uitsluitend door de vrouwen in de 
boma van het bruidje gegeten. In een onbewaakt ogenblik gooit de man een 
klontje boter op de neus van het meisje dat hij als bruid aspireert, tot groot 
plezier van de volwassenen. Zij echter vindt dat meestal helemaal niet om te 
lachen, en probeert de boter zo snel mogelijk van haar gezicht af te wrijven 
(SPENCER 2б).8Б 
Enige tijd daarna wordt er weer een tocht naar die boma ondernomen, 
dit keer om er de mannen op honingbier (inaishi) te trakteren. Bij deze gele­
genheid wordt er onderhandeld over het a.s. huwelijk. Wanneer alle partijen 
tot een overeenstemming zijn gekomen, kan er met de direkte voorbereidin­
gen voor de bruiloft begonnen worden. Het meisje maakt samen met haar 
moeder de 'bruidskleren'. 
Voordat de bruidegom zijn bruidje kan komen ophalen, moet hij zijn 
"Voor het volgende baseer ik me vnl. op ΝκοίΤΟΙ 51-53 en MPAAYBI 14v. 
8 4Soms zelfs al vóór de geboorte, tie SPENCER 39. In dat geval smeert een man wat 
boter op de buik van de a.s. moeder (esiret enkoshoke). Mocht het kind later een jongen 
blijken te zijn, dan houdt de man met hem een hechte vriendschap. 
e5Dat bij Dparakuyo (de meest zuidelijke groep van de Maasai) in plaats van boter 
koemest (ernodioi wordt gebruikt (zie VON MlTZLAFF 101), geeft goed aan dat bij de rite, 
morfologisch gezien, de handeling belangrijker is dan het gebruikte materiaal. 
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a.s. schoonvader eerst een 'bruidsprijs' (inkisbu enkaputi, lett. 'het vee van 
de schoonfamilie') brengen: drie vaarsen (intawua) vergezeld door een stier 
(olkiteg), en nog een extra stier (olkiteg lekutuk-aji ) die op de dag dat 
het bruidje weggeleid wordt (zie hieronder), bij de hutingang (Irutulr-aji, 
p. 56) geslacht wordt. Deze dieren moeten allemaal eenzelfde kleur (bruin 
of zwart) hebben.86 De stier die de drie vaarzen vergezelt, geeft hij aan zijn 
a.s. schoonvader (oiaputani), waarna zij zich voortaan Pakiteg ('jij van die 
stier') zullen noemen. 
Erikore entito — een meisje wegleiden 87 
Als de tijd gekomen is dat de bruidegom zijn nieuwe bruidje mag komen 
ophalen, neemt hij twee rammen (iilrerra) en een jonge ooi ( esupen) met 
zich mee, om aan zijn a.s. schoonmoeder ( enlcaputani) te geven, waarna zij 
zich voortaan PaJrer ('jij van dat ram') zullen noemen. Die twee rammen 
worden samen met nog twee rammen, die de a.s. schoonvader schenkt, ge-
slacht. Het bruidje wordt geschoren (ebarni) en met het vet van de dieren, 
vermengd met rode oker (erelro), 'opgemaakt'. Ook de bruidskleren worden 
met olie ingesmeerd, en omgeslagen. Wat er aan vet nog over is, gaat in een 
kalebas (enkukuri), die versierd is met kauri-schelpjes ( isikira), mee naar 
de nieuwe boma. Bij haar 'opmaak' horen ook een speciale Oorbel' voor in 
haar rechteroor, en een enkelbandje om haar rechter enkel. 
Als het bruidje gereed is, wordt het door haar a.s. man naar zijn boma 
geleid. Voordat ze de boma verlaat, wordt ze door haar moeder met melk op 
haar hoofd gezegend. Twee oudere vrouwen uit haar borna en twee kamera-
den van de bruidegom (ücepulkerra) vergezellen hen. Het bruidje zal probe-
ren haar pas zoveel mogelijk in te houden. Ze zal weigeren over omgevallen 
boomstammen of over botten te stappen. Dit dralen wordt geaccepteerd, 
zolang de tocht maar vooruitgaat. Ze mag niet teruglopen en onder geen 
voorwaarde omkijken. De twee kameraden van de bruidegom zorgen ervoor 
dat haar de weg wordt vrijgemaakt. 
Als het bruidje dan eindelijk na de lange tocht bij de boma van haar 
man aankomt, gaat ze daar nog niet naar binnen. Ze blijft bij de struiken 
die gebruikt worden om de ingang van de boma 's avonds afte sluiten (oltim, 
zie p. 51) zitten, zodat haar man en de mensen van zijn boma toesnellen, om 
haar met allerlei beloften aan vee er toe te bewegen toch maar naar binnen 
te gaan. Dan wordt haar tenslotte een kindje gegeven om te voeden, waarop 
ze naar binnen zal gaan. 
"Zie 3.3.1, p. 56. 
67Zie appendix B.l, p. 165. 
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Het meisje krijgt een nieuwe naam (edu^oJci ai ama, zie p. 57). Vanaf dit 
moment is ze esainoti ('gehuwde vrouw'): ze hoort definitief88 bij haar man 
en zijn generatie (oiporror). Betreft het een tweede of derde huwelijk, dan 
schenkt de eerste vrouw (eniaini)8 9 het bruidje een kalf (oJashe), waarna zij 
zich voortaan Paashe ('jij van dat kalf') zullen noemen. 
Eiunoto - Geboorte Wanneer er een kindje geboren is, komen de vrouwen 
uit de buurt samen om de jonge moeder melk te brengen. Zij zelf slachten 
een ram ( oloipokieki, lett. 'die waarmee gereinigd wordt') en eten het 
helemaal alleen op. Mannen zijn daarbij taboe (embariany). Daarna wordt 
er gezongen.90 
Emayianisho - Zegening Als een vrouw geen kinderen kan krijgen, is dat 
heel ernstig. ΝκοίΤΟί (18-19) beschrijft een zegening, die een kinderloze 
vrouw dan van enkele broers van haar moeder en enkele mannen van de 
роттот van haar vader kan krijgen. Het aantal mannen bij zo'n zegening 
moet altijd even zijn en mag nooit meer dan acht bedragen.91 Men bindt 
de betreffende vrouw een band van de schors van de oreteti-boom (zie p. 60, 
n. 37) met wat gras erop als een riem om haar middel. Die 'riem' moet 
ze vier of acht dagen omhouden. Daarna wordt hij gebroken, waarbij de 
volgende woorden worden gesproken: 
Hierbij is de band doorgesne­
den. Als het een mens was die 
je gebonden heeft, dan ben je 
KituduDO oenet tenaa oltur)
 b i j d e z e v r i j W a s h e t i G o d , 
ani apa likiteena nikitalaa yie
 d i e j e g e b o n d e n h e e f t ï d a n b i d . 
naa tenaa Enkai apa nikiteena
 d e n w e b i j d e z e d a t
 щ а j e ^ 
nik i toomono mikincoo eishoi. baren. 
"EnJcai, 'God', is (grammatikaal) 
vrouwelijk. 
Intussen hebben twee of vier mannen melk en honingbier gehaald. Die 
8eIk denk net zo definitief als een huwelijk bij ons (tegenwoordig) definitief is. In Emai-
lete verbleef ik in een boma, waai alleen daar al twee gescheiden vrouwen woonden. Ook 
mijn Maasai-moeder uit Kenya is een 'weggelopen' vrouw (enJciampirri). 
89Zo noemen de vrouwen van een en dezelfde man elkaar. 
90Een bekend lied dat in dit velband veel gezongen wordt en vele koepletten kent, is 
'iyie oshi ake аволіол' ('tot U (God) blijf ik altijd bidden'), voor een tekst zie bijvoorbeeld 
VOSHAAR 159-160. 
e iVgl. ücepuikerra hierboven en p. 58. 
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wordt nu in de vier windrichtingen naar de hemel (enkai) gesprenkeld, waar­
bij gebeden wordt: 
Naai, irukoki yiook nena niki-
omonito yie. Incoo olgos olala 
oishore; aa entito aa olayioni, 
incoo metoisho nerik. 
'God', verhoor onze gebeden. 
Geef haar een ruime keel om 
te baren, of het nu een meisje 
of een jongen is, laat haar (in 
ieder geval) baren en een kind 
groot brengen." 
"Transkriptie en vertaling zijn 
weer van myn hand. 
Deze gebeden worden telkens onderbroken door een instemmend ' JVaai' 
('God') of 'eiruko Enkai ina' ('God heeft haar verhoord'). Tijdens deze 
zegening staat de man naast zijn vrouw. Van de huid van een os, die intussen 
geslacht is, wordt door een van de mannen van de ропот van de vader 
van de vrouw na afloop van de zegening een brede riem gesneden, die met 
versgekarnde boter (zie p. 60, n. 36) wordt ingesmeerd. Een broer van de 
moeder van de vrouw bindt haar die om. Nadat er eerst wat van de melk en 
het honingbier geplengd is, wordt die door de aanwezigen gedronken. Een 
laatste zegening van het paar besluit het ceremonieel. 
Entomono - een 'demonstratie' Soms komen vrouwen met een bepaald 
probleem, onvruchtbaarheid of ook zaken die verband houden met de zorg 
voor het gezin, bijeen om een delegatie te vormen. Het verschijnsel loopt 
parallel aan het vormen van inkiguenat en oiamai (zie 3.3.2 en 3.3.2, p. 57) 
van de jongens om besneden te mogen worden. Entomono echter komt niet 
zo regelmatig voor, maar is daarvoor des te heviger. Wanneer vrouwen92 
zo'n demonstratie gaan organizeren, dan is er werkelijk iets aan de hand. 
De rollen lijken even omgekeerd: vrouwen trekken rond, mannen vluchten 
weg in de boma's. Entomono brengt de mannen in verlegenheid. Immers, 
zij zijn het toch die de zaken moesten organizeren (ebar/siiore), die alles 
in goede banen hadden moeten leiden, die er voor hadden moeten zorgen, 
dat vrouwen en kinderen in de boma's een vredig en gelukkig leven konden 
voeren. 
De vrouwen hebben bij wijze van spreken hun vertrouwen in het werk 
van de mannen opgezegd. Ze gaan rechtstreeks naar iloibonok (de ritueel-ex-
perts). Daartoe verzamelen ze eerst allerlei geschenken voor hem. Aangezien 
Alleen getrouwde vrouwen nemen aan entomono deel (ΝκοίΤΟΙ 19). 
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ze zelf nauwelijks bezittingen hebben (zie p. 50), halen ze die bij de mannen, 
die het gevraagde zonder meer afstaan. Een man, die in dat geval probeert te 
weigeren, zal tuchtig afgeranseld worden, en loopt het risiko door de vrouwen 
verkracht te worden. 
Heeft oioiboni (de ritueel-expert) zijn geschenken ontvangen, dan begint 
hij met het ceremonieel voor de vrouwen.93 Eerst worden ze met melk en 
honingbier gezegend. Dan krijgen ze enturoto (zie p. 58) in hun gezicht, 
achter in de nek, en op hun borst gesmeerd. Er wordt weer geslacht. Het 
vlees wordt gegeten en alle vrouwen krijgen een ring van huid, nadat die 
eerst gezegend is (vgl. p. 61). Is de reden van de delegatie van algemene 
aard (waar de mannen eigenlijk ook niet veel aan kunnen doen), dan vindt 
dit ceremonieel niet plaats. Men raadpleegt oioiboni dan om erachter te 
komen wat er nu eigenlijk fout is gegaan en wat daaraan te doen is. Een 
grote verscheidenheid aan rituelen kan dan worden uitgevoerd en intalego 
('medicijnen, charms') worden over de verschillende families verspreid. Zo 
kan oioiboni vragen een schaap of een geit te slachten, waarvan dan sommige 
delen bij de ingang van de boma of van de hut moeten worden opgehangen.94 
Ook wel wordt zo een hut met de ingewanden van het geslachte dier gereinigd 
(eniipooto). 
3.3.β N o g wat g e b r u i k e n 
G r o e t e n 
AainosaJcino Jomon - 'het nieuws eten' Maasai groeten elkaar verschillend 
naargelang het murran, vrouwen (inkituaak), ouderen (ilpayiani, ilmoruak, 
intasati), of kinderen (inlcera), zijn die elkaar of iemand anders tegenko­
men. Dan kan het voorkomen, dat na het groeten 'het nieuws gegeten' 
wordt, d.w.z. dat 'alles' wat een persoon heeft meegemaakt, sinds zijn vo­
rige ontmoeting met die betreflende persoon, verteld wordt. De schrijf hier 
'alles', want Maasai-ervaringen worden mijns inziens voor een groot gedeelte 
bepaald door dit nieuws eten. Wat zo 'verteerd' is, is werkelijk — en is 
9 3
 Voor het vervolg zie in het bijzondei ΝκοίΤΟΙ 20. 
64Welkt delen dat zijn, is mij niet duidelijk geworden. VoSHAAR (31Θ n. 87.1) vermeldt 
een dergelijk ritueel waar een delegatie van 'heilige mensen' (ütu ganak oosinyari ) al 
zingend en dansend een berg beklimt om daar, liefst bij een oreteti-boom (zie p. 60), 
een schaap te slachten, waarvan het vlees gegeten wordt en de baarmoeder, zelfs van 
een drachtig dier, in de boom wordt gehangen. In dat geval wordt er dan waarschijnlijk 
verband gelegd tussen de vruchtbaarheid van het dier, en de onvruchtbaarheid (van de 
aarde). 
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werkelijk zoals het 'verteerd' is —; wat zo niet 'gegeten' is, bestaat niet, of 
beter gezegd, heeft de status van niet-zijn (taboe).9 5 
Men begint met het uitspreken van een aantal standaardformules, waar­
bij benadrukt dient te worden, dat het heel goed gaat met iedereen. Meestal 
wordt zo'n paragraaf afgesloten met de uitspraak nealcu taa ie/o (en zo is 
het (gekomen)). Elke vertelde gebeurtenis eindigt weer met een aantal stan­
daardformules, die konkluderen, dat het heel goed gaat. Nealcu taa ieio! 
Men kijkt elkaar bij het vertellen niet of nauwelijks aan, spuugt eens op de 
grond, krabt over zijn hoofd, of trekt zich wat haren uit (Maasai zitten zo 
voortdurend aan zichzelf te plukken). Degene die luistert, geeft na elke me­
dedeling een geluid om kenbaar te maken, dat hij luistert (ее - ja, eeta - zo 
is 't, esipa - 't is waar). Als de verteller met zijn verhaal klaar is, zegt ook 
hij ее, (neaku lelo), waarop de ander kan beginnen met zijn nieuws (i'iomon). 
Dat begint dan met de uitspraak: ее lelo (ja, zo is het). Zo krijgt iedereen 
een beurt. 
Wanneer iemand weer gaat vertrekken, moet hij dit kenbaar maken, 
waarbij hij tevens een reden voor zijn vertrek dient aan te geven. Dit kan heel 
simpel (bijvoorbeeld ayia naa amu etaa aio - tot ziens dan, want ik moet 
gaan). Degene die achter blijft, zal dan antwoorden: ayia (naa), (ole)sere 
(tot ziens (dan), vrede (met je)). Is het avond, dan wenst men elkaar boven­
dien goedenacht door te zeggen: ((en)tepetai/erragie/irragie) naishi o kule 
(ga(at) slapen met honingbier en melk). 
Gras 
Gras is voor een pastoraal volk van uitermate belang. Het is dan ook niet 
verwonderlijk bij allerlei gelegenheden het gebruik van gras aan te treffen. 
Veel van deze gebruiken moeten in het licht van de bijna heiligheid van het 
gras worden gezien. Iemand die gras draagt, draagt daarmee ook in zekere 
mate die heiligheid, en kan op grond daarvan gemeten van een bepaalde 
onschendbaarheid. 
Aen inkujit — het omknopen van gras Dit wordt gedaan door vrouwen, 
voordat ze gaan bidden om regen. Het gras wordt op hun kleren bevestigd. 
Ook wordt er gras aan de kalebassen (imaJasin) gebonden, wanneer de vrou­
wen van boma verhuizen ( teneidurri). Wanneer de murran lang weg blijven 
van een strooptocht (enjore, n. 59, p. 66), dan binden de vrouwen gras op 
hun kleren, en laten wat melk in de kalebassen (imaiasin) (HOLLIS 350). Bij 
Vgl. ook LEACH (1979:157). 
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bezweringen ( indelcat) wordt ook vaak gras gebonden. Specialisten hierin 
zijn nkerinkishu, die daarom ook wel ilooen (de 'binders') worden genoemd 
(zie p. 60). 
Aigeru inkujit — het plukken van gras Dit wordt gedaan door jongens 
(iJajioJc) als ze door murran geslagen worden, om daarmee om genade te 
smeken. Zodra een murrani (sg. van iimurran) het gras in de hand van de 
jongen ziet, zal hij hem met rust laten. Ook wordt er door volwassenen gras 
geplukt, wanneer ze ergens heen op weg zijn, en hun pad wordt gekruist door 
een omgevallen boomstam. Ze zullen dan het gras naar die stam gooien, of, 
als het een holle boom betreft, daarin leggen. 
Bij besprenkelingen vanuit een kalebas, is deze vaak afgedekt met wat 
gras (HOLLIS 289).96 
Zegen en vloek 
Bij Maasai moet je op je woorden passen. Wat je zegt, wordt serieus geno­
men. Vandaar wellicht dat er zoveel werk wordt gemaakt van begroetingen 
en het uitwisselen van het nieuws. Dat is geen vrijblijvende bezigheid. Daar­
bij speelt de verantwoordelijkheid voor de werkelijkheid, zoals die is en zoals 
die beleefd wordt, zoals die aanvaard of veranderd moet worden, een grote 
rol. Die verantwoordelijkheid wordt vooral door de oudere (eerbiedwaar­
dige) mannen tot uitdrukking gebracht. Іірауіапі kituaak ei çoru enkitoo 
(eerbiedwaardige mannen zoeken 'eer').97 In dat verband moeten we wel-
licht ook het gebruik van zegen en vloek plaatsen. De 'effektiviteit' van 
zegen en vloek ligt als het ware in de verantwoorde artikulatie ervan. Als 
men weet, dat er iemand gezegend of vervloekt moet worden, dan weet men 
daarmee in verantwoordelijkheid dat er iets is gebeurd, waardoor men zege-
nen of (ver)vloeken moet (STOKS 1984:135-137). De ernst van zowel zegen 
als vloek kan worden benadrukt door erbij te spugen. 
Inkamulak - spuug Voordat iemand bier begint te drinken, kan hij zijn 
metgezel eerst iets aanbieden. Het kan dan gebeuren, dat die zijn eerste slok 
op de grond spuugt; men zegt, als een zegen voor een lang leven, een soort 
libatie. 
e6Het betreft hier weet oiobobo, vet gras (inJtujit naasinya, heilig gras). 
"Zie over het wooid eiüutoo STOKS (1984:150, n. 25). 
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Als een Maasani (sg. van Maasai) iemand verafschuwt, spuugt hij hem 
in het gezicht, waarbij hij hem voor een hond uitmaakt (ira oldia!).98 Uit 
sympathie echter wordt ook gespuugd, zo bijvoorbeeld bij het zien van een 
kind dat hij nog nooit eerder had gezien. Ook ed zegt hij dan, dat hij het 
een slecht kind vindt (torrone ena leerai/), toch vindt hij het tegendeel. Veel 
verspreid onder Maasai is nl. het geloof, dat je iemand niet recht in zijn 
gezicht mag zeggen, dat je hem goed vindt. 
Als kleine kinderen heel oude mensen groeten, dan krijgen die ouderen 
ook vaak de neiging om te spugen, komen ze murran tegen, dan spugen 
ze vaak in hun handen. Bij onverwachte natuurverschijnselen, zoals een 
vallende ster, spuugt een Maasani van zich af. Zo ook wanneer hij de naam 
van een dode zou noemen, of slecht nieuws hoort (HOLLIS 315V). 
Voor een lange reis kan een man zijn familie zegenen (ΝκοίΤΟΙ 23). 
Daartoe doet hij zijn vrouw een beetje spuug op haar voorhoofd, kin, borst 
en achter in de nek. Daarna spuugt hij over zijn kinderen terwijl hij zegt: 
Topuaa, tubuiu nimeiou. (Blijf in leven, groei op en ruik zoet.) 9 9 
Tot slot bidt hij tot Enkai en spuugt eerst in alle vier de windrichtingen 
en dan op zijn eigen borst. 
Degene die op reis gaat, wordt op zijn beurt weer gezegend door een 
ouder iemand met de woorden: 
Mikintoipoi Enkai Magüani nikirikoo tenelala. 
(Moge de Almachtige100 God u beschutten en leiden over brede 
wegen. ) 
Wanneer iemand vervloekt wordt, dan roept hij degene die de vloek uit-
gesproken heeft om op hem te komen spugen, en een koord van de regenboom 
(oreteti, zie p. 60, n. 37) om te binden. Dit koord wordt dan eerst in warme 
melk gedoopt. Er zijn vier101 kralen (musetani) op genaaid (HOLLIS 338). 
"De hond staat niet bepaald in aanzien bij de Maasai. 
"Groei op in gezondheid. 
I00De juiste (spelling en) betekenis van dit woord zijn mij nog niet duidelijk. Misschien 
heeft het iets te maken met оЛсііа ('kleed'). In dat geval zouden we eerder mafciiani (uit­
gesproken ab magi/ani) moeten schrijven, en kunnen vertalen als 'die een (groot, beschut­
tend) kleed draagt'. Een andere mogelijkheid is een verband te zoeken met het ww. -gii 
('breken'). In dat geval zouden we het kunnen vertalen als 'degene die breekt, verdeelt', of 
als 'de onbreekbare', wanneer we het ma-prefix als een ontkenning opvatten (mijns inziens 
erg onwaarschijnlijk, zie 3.2.1, p. 51). Vgl. ook ΝκοίΤΟΙ 23 η. 32. 
, 0 , Vgl.p. 58. 
84 HOOFDSTUK 3. DE MAASAI EN HUN RITUELEN 
Vrede sluiten 
Osotua - vrede Van de beide partijen die vrede willen sluiten, worden er 
twee eerbiedwaardige oudere mannen (ilmoruaJc kituaak), een koe die een 
kalf heeft, en een vrouw die een kindje heeft (entomononi), uitgekozen en op 
een speciale plek bijeen gebracht. Daar nemen zij gras in de rechterhand, en 
ruilen ze het vee met elkaar. Het kind van de ene partij neemt de borst van 
de vrouw van de andere partij en omgekeerd. Daarna gaat iedereen weer 
naar huis. 
Aainosaiino oimumai - 'een eed eten' Wanneer relaties zo in een impasse 
zijn geraakt, dat men zelfs niet bereid is vrede (osotua) te sluiten, dan ging 
vroeger een oudere man (oJmoruo) van de ene partij wel naast een van de 
andere partij zitten, om bloed afte nemen uit de linkerarm. Een os ( olkiterj) 
werd geslacht, en zijn vlees in het bloed gelegd, waarna het door de beide 
oudere mannen werd gegeten. Daarna gingen ze naar huis. De Maasai echter 
namen een dergelijke vrede niet serieus (HOLLIS 322). 
Olepatureshi — 'die van de rode kraal' Als een Maasani iemand als zijn 
broer of zus wil adopteren, geeft hij hem een rode kraal (oitureshi). Vanaf 
dat moment noemen ze elkaar Patureshi ('jij vein die kraal') (HOLLIS 323).102 
Dood 
Empurróte - het 'rouwen' Verdriet bij een sterven is, zeker van de kant 
van vrouwen, zeer intens,103 maar kortstondig. Is de dode eenmaal weg, dan 
mag zelfs zijn naam niet meer worden genoemd. 
Wanneer een oudere man (oimoruo) sterft, dan leggen zijn weduwen de 
drie zaken waaraan ze te kennen waren als getrouwde vrouw (zie p. 75) af. 
Zijn dochters leggen haar sieraden af, en zijn zonen scheren zich. Zo blijven 
zijn weduwen een heel jaar ( oiari) lang zonder sieraden. Kennissen leggen 
bij een sterfgeval alleen maar hun halsbanden af, en blijven zo slechts een 
maand ( oiapa) zonder. Wel scheert iedereen zich het hoofd kaal. 
Wanneer een kind sterft, legt alleen zijn moeder haar sieraden af ( HOLLIS 
306v). Meteen als de dood van een oudere man is ingetreden, snijden zijn 
1 0 2Deze aanroep wordt elders in een andere context gebruikt, vgl. VON MlTZLAFF 79 met 
noot. 
1 0 3Het woord geeft in zijn afleiding van het ww. -pur (grommen, rouwen) het luidruchtige 
van het rouwen aan. 
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aanverwanten nieuwe sandalen (inamulca).104 Het lijk wordt met een stuk 
leer bedekt. Dan brengen drie mannen hem naar een schaduwrijke plaats 
ergens in de vlakte. Daar wordt een os geslacht waarmee hij gezalfd wordt ( 
olkiteg oelieki). Het vlees wordt ter plekke verteerd, de botten met het lijk 
aan de hyena's over gelaten. Ernstig zieken, worden zo ook wel in de vlakte 
gedragen. 
Een zeer rijk iemand (oilcarsis) of een groot ritueel deskundige( oio/boni 
¿itole) wordt wel begraven na zijn dood. Iedereen die aan dat graf voorbij 
gaat, gooit er een steen op (vgl. MPAAYEI 16).106 
3.4 Konklusie 
Dat het bij de Maasai om een volk gaat dat werk maakt van rituelen en bij 
wie het dagelijkse leven sterk bepaald wordt door allerlei gebruiken, mag na 
bovenstaande uiteenzetting duidelijk zijn. Bovendien is er door die rituelen 
heen een zekere struktuur te ontwaren. Een Maasai-leven wordt in hoge mate 
bepaald door die rituelen. Het is bijna op te vatten als één groot ritueel, dat 
begint bij de besnijdenis, of beter gezegd het uit-de-hut-halen (enkitupuku-
noto ti ají, 3.3.1, p. 57): de kulturele geboorte. Daarvóór speelde het leven 
zich thuis, in de boma af, bij moeder en in haar hut: de externe baarmoeder. 
Met de besnijdenis is dat afgelopen. De jongen, — maar ook het meisje —, 
sterft een leven en begint een ander. Na een korte periode in de hut van 
zijn/haar moeder gaat hij /zij beginnen aan een nieuwe periode, ditmaal ten 
dienste van de gemeenschap, of beter gezegd, het gemeenschappelijk per-
soonzijn (olporror, 3.3, p. 55). Dit is de tijd waarin ze iJ-, resp. inkaibartak 
(zie 3.3.4, p. 65) worden genoemd, lett. 'zij die in verwachting zijn'. Wanneer 
we hierbij betrekken dat moeder's hut, moeder is, dan is het beeld als volgt: 
Direkt na de besnijdenis, terwijl het geslachtsdeel nog bloedt, gaat de 
besnedene in de hut van zijn moeder als het een jongen is (een meisje is 
daar al). Daar vindt als het ware de bevruchting plaats, maar niet van de 
moeder (!), eerder van de besnedene zelf. Degene die bevrucht, is dan ook 
de generatie van oJpiron (zie 3.3.3, p. 64), en niet de besnedene. Die is door 
de besnijdenis als kind eigenlijk dood en fungeert op het moment dat hij/zij 
uit moeder's hut komt als moeder van olporror, het gemeenschappelijk per-
soonzijn, resp. oJ-aji (zie 72, p. 71), voor een jongen, en van een nieuw gezin 
1MVgl. p. 64! 
106Zo sou LENANA, de grote ritueel deskundige uit het begin van deze eeuw, even ten Z. 
van Nairobi begraven liggen. 
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( eni-aji), voor een meisje. Dat is de periode waarin ze 'in verwachting' zijn 
(ii-, resp. iniaibartai). Daarna kan een meisje in principe meteen gehuwd 
worden, en (hopelijk!) kinderen krijgen, waarvoor ze kan zorgen. De jongens 
moeten ervoor zorgen, dat de nieuwe ропот gestalte krijgt, waar ze nog et­
telijke jaren werk aan zullen hebben. Daarna zullen ze zich wijden aan het 
konserveren en doorgeven van wat ze in al die jaren hebben gekultiveerd. 
Voor de Maasai is de besnijdenis noodzakelijk om als volwassene, d.i. 
gehuwd, te leven. Iemand die niet besneden is, is nog een kind, d.w.z. nog 
niet gestorven. Een niet-besnedene kent de dood niet, en is daarom niet 
in staat de verantwoordelijkheid voor het leven te dragen. Iemand anders, 
een besnedene, moet die voor hem/haar dragen. Vandaar dat de Maasai in 
Kenya met Turkana en met Luo, volkeren die zich niet besnijden, nauwelijks 
of niet kunnen opschieten. Of er ook op een andere manier kennis kan 
worden gemaakt met de dood, wil ik hier open laten. Wanneer ik dit bij 
Maasai opperde, was hun reaktie altijd negatief. Zonder besnijdenis ben je 
geen mens!106 
1 0 6In ieder geval geen man; over de besnijdenis bij meisjes werd al soepeler gedacht. Of 
daarbij de gedachte een rol speelde, dat tij de dood eigenlijk toch niet hoefden te leren 
kennen, of dat verondersteld werd, dat ze toch maar kinderen bleven, en of het verdwijnen 
van de besnijdenis voor meisjes wordt gekompenseerd door een ander ritueel, moet ik hier 
nog in het midden laten. 
Hoofdstuk 4 
De Bambuti en hun rituelen 
4.1 Literatuur 
Voor informatie over de Bambuti (de Efe) is men vrijwel volledig aangewezen 
op SCHEBESTA. Alhoewel hij over alle Bambuti van het Ituri-woud schrijft, 
en niet altijd even duidelijk differentieert naar de verschillende groepen, is 
het (na enig inventariserend onderzoek) toch mogelijk de informatie over 
de Efe bij elkaar te zetten. Daarnaast schrijft TuRNBULL over de 'nethun-
ters' en niet specifiek over de Efe-Bambuti. Desalniettemin heb ik hem ter 
vergelijking ook geraadpleegd. 
Evenals bij de behandeling van de Maasai heb ik ook bij de Efe veelvuldig 
van taalkundig materiaal gebruik gemaakt. Helaas bestaat er nog geen Efe-
grammatika en ook geen Efe-woordenboek. Wel dient hier het vele werk van 
VoRBICHLER op het gebied van het Lese (waartoe ik het Efe ook reken) en 
het Mamvu (verwant aan het Lese) genoemd te worden. Omdat ik vooral de 
noodzaak van een woordenboek tijdens mijn onderzoek erg gevoeld heb, heb 
ik vanaf het begin alle Lese- en Meun vu-woorden systematisch verzameld, 
waarbij ik later de computer ben gaan gebruiken. Als resultaat van deze 
werkzaamheden, heb ik in ieder geval alvast een klein woordenboekje kunnen 
samenstellen (STOKS 1988). 
4.2 Korte schets van de Bambuti-kultuur 
De Pygmeeën van N. O.-Zaïre worden daar gekend onder de naam Bambuti 
(sg. Mumbuti). Onder hen leven de Efe-Pygmeeën, kortweg Efe, in het Ituri-
woud van N.O.-Zaïre, vnl. in het gebied van de Balese-negers (wanneer men 
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van Mambasa de 'weg' naar bet noorden inslaat, aan de overkant van de 
Epulu; wanneer men de weg van Beni via Komanda richting Bunia inslaat, 
vanaf Mbau/Oica vrijwel overal waar nog bos is; wanneer men van Komanda 
afslaat richting Mambasa, tot voorbij de rivier de Lolwa). Hoe het binnenin 
die driehoek is, weet ik niet. Ik ben de oude weg, Beni - Mambasa ook 
gegaan en heb er hoofdzakelijk Bira-sprekende Bambuti ontmoet, alhoewel 
er ook Efe woonden. Ten Z.W. van de Balese, onder de Bira-negers vinden 
we hoofdzakelijk Sua-Bambuti, alhoewel men in de omgeving van Avakubi 
ook weer Efe schijnt te kunnen vinden (zover ben ik niet meer gekomen). 
Helemaal in het N.W., onder de Babeyru, leven de Aka. 
Mijn ervaringen zijn beperkt gebleven tot de Efe. Bc heb wel enige tijd 
doorgebracht onder Kibira- en Kipere-sprekende1 Bambuti, maar die heb ik 
nauwelijks кгшпеп verstaan (onze voertaal daar was Kingwana, de l i n g u a 
f r a n c a in Ν.0.-Zaïre). Ik ken(de) helemaal geen Bira (het Kipere is sterk 
verwant aan het Kibira). Desalniettemin heb ik ook bij de laatsten enig 
materiaal voor deze studie kunnen verzamelen. Wanneer ik in het vervolg 
echter Pygmeeëntermen noem, dan zijn die hoofdzakelijk ontleend aan het 
Efe. 
In 1983 heb ik alléén de Efe-Pygmeeën die onder de Lese-Karo verblijven, 
in de omgeving van Nduye, aan de gelijknamige rivier, ong. 60 km. ten N. 
van Mambasa, bezocht. Dat was in de maand juni (de eerste honing was 
al klaar voor de 'oogst'), en — na een onderbreking o.a. naar de Bira-spre-
kende Bambuti in Teturi,2 ongeveer 10 km. ten Z. van Mambasa — weer 
van half juli tot en met de eerste week van augustus (toen de grote regens 
mij in het bos bij Andili, ten N.O. van Nduye, ondanks mijn plan door te 
stoten naar Gombari, toch maar deden besluiten terug te keren). Daarvóór 
hadden wij, mijn vrouw en ik, enige tijd doorgebracht onder Kipere-spre-
kende Bambuti in Teule. Dat was helemaal in het zuiden, aan de Maponda, 
een zijriviertje van de Ibina (Biena), dat weer een zijstroom van de Ituri 
is. Het was toen de tijd van de korte regens (april). Het kamp was groot, 
en opgericht door een zekere MASUMBUKO, een Ruwandees.3 Ik stel me zo 
voor, dat de kampen waar SCHEBESTA (vooral op zijn tweede reis in 1934) 
verbleef, een vergelijkbaar karakter hebben gehad. 
De Bambuti leven hoofdzakelijk van het verzamelen van knollen, wilde 
groenten, paddestoelen, vruchten, honing, termieten en van de jacht op 
antilopen, wild zwijn, stekelvarken, okapi, hazen, ratten, en soms olifanten. 
]Ki- is een Bantu-prefix dat o.a. de taal aangeeft. 
2
 De Nduye en de Teturi zijn zijstromen van de It uri. 
3Het initiatief hiertoe lag bij de Adventisten-missie uit Lukanga (eone de Lubero). 
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Daarnaast brengen ze (tegenwoordig) veel tijd door in de dorpen, waar ze 
werken en ook te eten vinden. Voor de dorpelingen, maar ook voor zichzelf, 
wanneer ze langere tijd in het bos verblijven, jagen ze op wild. De Efe ge-
bruiken daarbij uitsluitend pijl en boog en speer. Andere Pygmeeëngroepen 
gebruiken ook netten;4 de negers werken vaak met vallen. 
Van wat een persoon op een dag verzamelt of vangt, zou hij soms genoeg, 
soms te veel, en soms ook te weinig hebben. Onder deze omstandigheden 
is delen een voorwaarde voor iedereen om te overleven. De Efe leggen geen 
voorraad aan, zodat ze zijn aangewezen op de dagelijkse opbrengst van hun 
verzamelen en jagen. 
De kampen van de Bambuti variëren in grootte van drie tot over de 
20 personen. Over het algemeen zijn ze klein. Grotere kampen zouden de 
omgeving te snel uitputten. Bc heb de indruk dat kampen van tientallen 
personen in feite voor een bepaalde gelegenheid samengestelde kampen zijn. 
In die kampen heb ik dan ook vaak groepjes hutten gezien.5 Het vegetarische 
voedsel wordt door iedereen verzameld en dagelijks. Alleen mannen jagen 
en verzamelen daardoor wat minder. 
De Pygmeeën wonen in het bos (men). Ze zijn er thuis. Ze trekken daar 
rond, voedsel achterna. Dat voedsel is er over een jaar genomen voldoende, 
soms wat meer, soms wat minder. In de honingtijd bijvoorbeeld heeft men 
meer dan genoeg. Veelal wordt dan honing verkocht aan, of geruild met 
bosnegers om aan tabak, rijst of drank te komen — zaken die de Pygmeeën 
in het bos niet hebben. Zo wordt er ook wel vlees verkocht of geruild (vaak 
wordt een jacht zelfs georganizeerd omwille van dit doel). In januari, de 
droogste periode, is er — naar mij in Nduye werd verteld — in het bos niet 
veel te halen. Dan ziet men zich vaak gedwongen op olifantenjacht te gaan, 
een hachelijke en tijdrovende onderneming. Dan zijn er ook veel Pygmeeën 
in de negerdorpen en in het bijzonder op de velden te vinden, waar ze helpen 
de rijstoogst binnen te halen, voor welk werk ze vaak niet meer dan de kost 
krijgen. 
Vanuit hun kampen (u6e) in het bos vertrokken er vrijwel dagelijks Bam-
buti naar de dorpen; 's avonds keerden die dan weer terug. Mijn ervaring, 
met de Bambuti in het zuiden meer dan met de Efe rond Nduye, was, dat ze 
4TURNBULL deelt de verschillende pygmeeëngroepen derhalve liever in naar jachttech-
nieken. Zo kent hij de 'archers' en de 'nethunters'. Wanneer ik hier van Efe spreek, heb ik 
het over die Pygmeeën die zichzelf zo noemen en die als omgangstaal het Efe gebruiken. 
Maar ik heb te weinig kampen bezocht om uitsluitsel over de vraag, of grotere kampen 
altijd samengesteld zijn, te kunnen geven. 
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's morgens laat opstaan, d.w.z. als de zon al enige tijd op is.6 Een verklaring 
daarvoor zou kunnen zijn dat het bos 's morgens nog lang vochtig blijft, 
zodat men bij het lopen voortdurend nat wordt. 
Na wat restjes van de avond te voren te hebben verorberd, trokken ze 
dan uit, om voedsel en sprokkelhout te verzamelen, en om in de dorpen te 
gaan werken.7 In de namiddag keerden vrouwen en kinderen meestal terug, 
mannen waren vaak langer op stap. In het kamp (ube) werd er dan gerust. 
Dat was de heetste tijd van de dag. Als tegen de avond ook de mannen 
thuis kwamen, werd er wat te eten klaar gemaakt, veelal geroosterd of gaar 
gesmoord in bladeren. 
Voor het eten zorgden de vrouwen, waarbij de mannen hielpen. Het 
viel me op, dat vaak eerst de kleine kinderen te eten kregen; pas daarna 
aten de volwassenen. Na het eten werd er verteld, rondom het vuur. Dit 
vertellen ging snel over in zingen en dansen en duurde tot laat in de avond. 
Dan, wanneer ook het hout op het vuur langzaamaan begon op te raken, 
ging iedereen naar de hutjes, kleine iglovormige konstrukties, bedekt met 
grote bladeren (die sneller opgericht waren dan ik mijn tent had opgezet). 
Vanuit die hutjes ging het gesprek echter gewoon door, totdat het langzaam 
verstomd was, voor een paar uurtjes maar.. . Dan riep er weer iemand wat, 
en antwoord vanuit een ander hutje bleef niet lang uit. Binnen de kortste 
keren was het gesprek weer op gang, even maar, dan verstomde het weer en 
was alleen nog het geluid van het bos te horen. Af en toe hoorde ik een schel 
geschreeuw in de verte. Dat was іэге vertelde men mij. 
Тэге wordt door SCHEBESTA aangehaald als de naam van de Godheid 
van de Efe-pygmeeën. Als zodanig kreeg ik die naam nooit, wanneer ik vroeg 
naar een woord voor God (Mungu, in het Swahili, Dieu, in het Frans).8 
Meestal werd zelfs ontkend dat die naam voor God gebezigd werd, — het 
was eerder een aanduiding voor de duivel —, alhoewel heftiger door de negers 
dan door de Pygmeeën. Als іэ τε ara ( ' íorr ' van boven) echter, vond ik 
hem wel. Ik verkies voorlopig de term in het origineel te laten staan, en zal 
kort proberen een kleine toelichting ervan te geven vanuit mijn veldnotities. 
MASUMBUKO, de Ruwandees met wie ik mijn eerste bezoeken aan in het 
zuiden (Teule, bij de Bapere, zie p. 88) begon, vertelde mij, dat dat het 
eDie komt tussen ces en half zeven 's morgens op. Als ik schrijf laat, dan bedoel ik dit 
vooral in vergelijking met mijn ervaring bij de Maasai, waar men bij het opkomen van de 
zon meteen al aktief is. Bij de Pygmeeën zal het omstreeks acht uur, half negen geweest 
zijn dat ze opstonden, naar Nederlandse maatstaven wellicht nog altijd vroeg. 
7Dit was juli/augustus, er wordt dus niet uitsluitend in januari in de dorpen gewerkt. 
'Zoveel Frans kenden de meeste Pygmeeën wel. 
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geluid van de bush-baby was.0 Dit gebeurde zo nog wel een keer of twee per 
nacht. Dan pas was alles echt stil. 
Elders (STOKS 1987) heb ik het vermoeden uitgesproken, dat de Pyg-
meeën hun werkelijkheid hoofdzakelijk via het oor waarnemen. Alles heeft 
zijn geluid en wordt vaak ook gekend aan een of meer verschillende gelui-
den. Zo is het waarschijnlijk ook met tore. Het geluid van de bush-baby, 
of de boomklipdas, is het geluid van dat dier, maar het is ook het geluid 
van een ander wezen: tor ε, zoals ook het geluid van de stormwind met dat 
wezen in verband wordt gebracht. Als zodanig staat tore voor een wezen 
dat in (of achter) die verschillende wezens aanwezig is. In verband met de 
initiatie van jongens is er ook sprake van t οτε -instrumenten en speelt er ie­
mand voor tore. Hier hebben we echter waarschijnlijk eerder met van origine 
neger-gebruiken te doen (zie p. 109). 
De dorpelingen spreken over de Pygmeeën als Aun Pygmeeën. Ze ge-
bruiken ze vaak als werkkracht, of verordenen ze voor hen te gaan jagen. 
De Pygmeeën laten zich dat aanleunen. Ze blijven vaak in de buurt van 
de dorpen, omdat daar altijd wel wat te halen is, ondanks dat ze door hun 
'patrons' toch niet al te vriendelijk worden behandeld. In de twee maanden 
bijvoorbeeld die ik in 1983 in de omgeving van Nduye heb doorgebracht, zijn 
er door dorpelingen vier Pygmeeën doodgeslagen, nadat ze op heterdaad be-
trapt waren bij het 'plunderen' van de velden. 
In 1986 was ik terug in Nduye. Ditmaal ben ik in het dorp gebleven en 
heb de kuituur der Pygmeeën van die kant bekeken. Het viel me op, dat er 
vrijwel dagelijks Pygmeeën in het dorp kwamen. Ze vervullen daar mijns 
inziens een bijzonder belangrijke rol in het dorpsleven. Uit gesprekken met 
een Amerikaanse anthropoloog uit Harvard, R. GRINKER, die toen al een 
halfjaar in een dorp, ongeveer 60 km. ten N. van Nduye, onderzoek deed 
naar het samenleven van negers en Pygmeeën, kwam ik te weten, dat er tij-
dens het regenseizoen (Sept-Dec), en tijdens de oogsttijden meer Pygmeeën 
in de dorpen dan in het bos te vinden zijn. Bovendien had het team waarin 
hij werkte een statistisch onderzoek gedaan, waaruit bleek dat de Pygmeeën 
meer dan 60 % van hun koolhydraten in hun voedselpakket van de dorpen 
betrekken. Aangezien in de dorpen hoofdzakelijk bananen, rijst, pinda's en 
maniok verbouwd worden — allemaal erg rijk aan koolhydraten — en in het 
bos de belangrijkste leverancier van koolhydraten waarschijnlijk slechts de 
IBUEFI, een Balese-negei uit Biasa, met wie ik op mijn laatste reis in Nduye veel heb 
samengewerkt, droeg een slagtand van de boomklipdas ( yama), een klein harig diertje, 
ongeveer de grote van een konijn, verwant aan de olifant, als amulet. Volgens hem was 
dit diertje verantwoordelijk voor het bewuste geluid. 
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yamswortel (opo) is, is dit getal niet helemaal verwonderlijk. Wanneer we 
daarbij betrekken, dat Bambuti in de dorpen vaak werk verzetten, dat veel 
energie vergt, is het niet uitgesloten, dat ze in het bos met minder koolhy­
draten toe zouden kunnen. Dat zou dan kunnen betekenen, dat de Bambuti 
voor hun energiehuishouding met de (weinige) koolhydraten die het bos hen 
biedt, kunnen uitkomen. Desalniettemin geven de 60 % van Grinker aan 
dat de huidige Bambuti veel tijd in de dorpen doorbrengen. Ook ScHE-
BESTA (1941:11) merkt al op, dat de banaan uit het voedselpakket van de 
Bambuti niet meer is weg te denken, alhoewel de situatie toen waarschijnlijk 
anders was dan nu. Het aandeel van de jacht in het dagelijkse voedselpakket 
bedraagt volgens hem hoogstens 30 %. Dat is onder de huidige omstandighe­
den, waarbij het bos, vnl. door het afbranden voor aanleg van velden, steeds 
kleiner wordt, en andere volkeren, т .п. de Banande in het Z.O. steeds verder 
oprukken, waarschijnlijk nog minder. 
Mijn belangrijkste konklusie hiermee samenhangend is dat de kontakten 
tussen negerkultuur (in de dorpen) en die der Pygmeeën veel verder gaan 
dan tot nu toe werd aangenomen en dan ze misschien ook wel zijn geweest. 
Dit blijkt niet alleen uit de ekonomische organisatie in de dorpen, waarbij 
er naast een 'division of labour' tussen mannen en vrouwen ook nog een 
soort vazallendom tussen negers en Pygmeeën bestaat, — alhoewel ik van 
de negers in Nduye klachten heb gehoord over de missie die de Pygmeeën 
voor niets te eten gaf, zodat ze niet meer voor hen werkten —, maar vooral 
ook uit de plaats die de Pygmeeën in het ceremoniële leven in de dorpen 
innemen. Waarschijnlijk is de situatie zoals ik die aangetroffen heb anders 
dan toen Schebesta in Nduye was — al weer zo'n halve eeuw geleden. Of 
het hier echter om nieuwe ontwikkelingen gaat of dat de Pygmeeën altijd al 
veel nauwere kontakten met dorpsbewoners — en daarbij denk ik dan niet 
direkt aan de volkeren die nu in het bos wonen — hebben gehad, wil ik hier 
in het midden laten. 
4.2.1 De naam Pygmeeën, Efe 
Lang heeft men gemeend dat de τνημαΐοι ('vuistkereltjes', of 'ellenbogen-
mannetjes') slechts uit de sprookjeswereld stamden. We kenden ze vooral 
vein H O M E R U S 1 0 en H E R O D O T U S . 1 1 In de vorige eeuw echter kwamen eerst 
Du CHAILLU in Gabon (1867), daarna SCHWEINFURT in Centraal Afrika 
(1870) met resp. de Achango-dwergen en de Akka-Pygmeeën in aanraking 
10Ilias III 2-7 
"Historiae II 32, 33; III 37; IV 43 
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(JULIEN 1953:16). Het was WILHELM SCHMIDT die naar aanleiding van 
de berichten van Schweinfurt opriep tot expedities naar deze volkeren, dit 
vooral in reaktie op de gangbare theorievorming en zijn theorieeën over het 
oermonotheïsme ( S C H M I D T 1910). 
PAUL SCHEBESTA, een medebroeder en vroegere leerling van Schmidt 
(svd.), gaf als eerste gehoor aan deze oproep. Hij is tot vier maal toe naar 
de voormalige Belgische Congo getogen en heeft twee expedities naar de 
Aziatische 'Pygmeeën' ondernomen (1924/25 en 1938/39).12 In 1929/30 
is hij van W. naar O. getrokken, dwars door het Ituri-woud. Zijn eerste 
kontakten daar legde hij met (Kango-)Sua-pygmeeën. Pas later ontmoette 
hij ook de Efe (SCHEBESTA 1934). Zijn tweede expeditie (1934/35) ging 
van O. naar W. en leverde vooral veel materiaal op over de Efe (SCHEBESTA 
1936). Uitgaande van het idee echter dat er één ongedeelde Bambuti-kultuur 
bestond, — een these die mijns inziens noch weerlegd, noch bewezen is —, 
steunt hij bij een beschrijving van die kuituur op zijn totale ervaring met 
Bambuti vanaf 1929, waarbij ik de indruk heb dat zijn eerste ervaringen (bij 
de (Kango-)Sua) groter gewicht krijgen dan de laatste (bij de Efe), ondanks 
dat zijn bijzondere belangstelling later vooral naar de Efe uitging — getuige 
zijn derde tocht (1949/50) die speciaal gericht was op het onderzoek naar 
een (oorspronkelijke) Bambuti-taal. Daarbij legde hij nl. groot gewicht op 
de taal van de Efe. Tot slot is hij nog een keer naar het Ituri-woud getogen 
om zijn taaistudies verder a f te kunnen ronden (1954/55). Helaas heeft hij 
niet meer de tijd van leven gekregen deze laatste expeditie naar bevrediging 
uit te werken. Hij stierf op 17 Sept 1967 in Wenen (vgl. DUPRÉ 1967). 
Het is vooral aan hem te danken dat we wat meer inzicht hebben gekregen 
in de fysische en kulturele anthropologie der Pygmeeën. Zijn onderzoekin-
gen nl. wezen uit dat we bij de Pygmeeën met een onderscheiden ras te doen 
hebben, dat uitsluitend in Afrika voorkomt. De huidige Pygmeeën daar ver-
tonen over het algemeen veel vermenging met naburige negerstammen. De 
Efe van het Ituri-woud zijn daarbij te beschouwen als de meest authentieke 
groep. Volgens SCHEBESTA ook moeten zij de direkte afstammelingen zijn 
van een oorspronkelijke oerbevolking van Afrika. 
Het woord Efe (cfo) is waarschijnlijk op te vatten als een modifikatie van 
het woord afi (man, mens).13 Tegenwoordig, onder het bewind van Mobutu, 
heten de Pygmeeën Bambuti, of officieel 'citoyens tout court', omdat ze 
worden beschouwd als de oorspronkelijke bewoners van Zaïre. Bambuti is 
12Men was toen nog in de veronderstelling dat er over de gehele aarde vertegenwoordigers 
van het Pygmeeënras te vinden moesten zijn. 
"Ook aku, vgl. de naam A(k)ka (4.2, p. 88.) 
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de naam die de verschillende andere volkeren in Zaïre de Pygmeeën geven. 
Het lijkt een Bantu-vorm te zijn. Mogelijk is het echter ook een naam die 
de Pygmeeën zichzelf gegeven hebben. Over de betekenis kunnen we, zolang 
het probleem van de taal der Pygmeeën nog niet opgelost is, alleen maar 
hypothetisch zijn. Wat die taal betreft, zijn de huidige Bambuti van N.O.-
Zaïre grofweg te verdelen in drie groepen: de Efe in het noordoosten, de 
(Kango-)Sua in het zuiden, en de Aka in het noordwesten. Gezien het prefix 
ba- (sg. mu-) in de naam Bambuti, ligt het het meest voor de hand de naam 
in verband te brengen met de (Kango-) Sua, wat niet wegneemt, dat de naam 
teruggaat op een echte Pygmeeënwortel, en bijvoorbeeld geanalyzeerd zou 
moeten worden als *b-ambu-ti, d.w.z. een (Bantu) pluraal prefix, aan een 
zuivere Pygmeeënwortel *ambu (waarbij de eerste klinker mogelijk anders 
moet luiden), gevolgd door een (Pygmeeën-)suffix *-ti. Het is wellicht te 
vroeg nu al over de betekenis van zo'n wortel uit te wijden.14 Voor deze 
studie gaat het meer om de ethnografie, en in het bijzonder de rituele praxis 
van de Bambuti, waarvoor ik me vnl. koncentreren wil op de Efe. 
4.2.2 Kort historisch overzicht 
Het oudste bericht over een Pygmee, kennen we uit een brief van een zekere 
HARCHUF (of CHUFHOR) aan pharao P E P I II ( P H I O P S II), omstreeks 2200 
v. Chr.,15 waarin deze hem schrijft, dat hij een 'dwerg der heilige dansen' 
heeft meegebracht uit het land Chahtiw. Deze brief staat in extenso uit-
gebeiteld in de rotsen op zijn graf, nabij Aswan (JULIEN 1 9 5 4 : 1 1 V ) . Het is 
inderdaad waarschijnlijk, dat het hier om een Pygmee gaat. Aan het hof van 
de pharao kende men de teng, een dwerg. Mogelijk funktioneerde deze in 
verband met de cultus omtrent de godheid Bes, die werd voorgesteld als een 
gebaarde dwerggestalte, ruigharig, met een staart, en vaak een leeuwehuid 
dragend. Hij was de Godheid van muziek, opgewektheid en vruchtbaarheid, 
en blijkbaar zeer populair in die dagen (SHORTER 1979:34). Niet alleen van-
wege hun postuur, maar ook vanwege hun bijzondere behaardheid zouden 
de Pygmeeën aan deze beschrijving kunnen beantwoorden (de leeuwehuid en 
staart gaan mogelijk terug op een oorspronkelijke voorstelling van deze god-
heid als katachtig wezen). Of de Pygmee waar Harchuf over berichtte uit het 
"Wanneer de naam Bambuti in verband is te brengen met abuci (tien), dan zou ook 
deze naam wel eens gewoon 'mens' kunnen betekenen, wanneer het getal tien staat voor 
een volledige mens (met 10 vingers). Een ondersteuning van deze hypothese zou kunnen 
zijn, dat in het Mamvu (verwant aan het Efe) de tientallen d.m.v. de konstruktie mudo 
ngburu (een volledige mens) worden gevormd. 
"Zie voor gedetailleerde informatie SCHEBESTA (1938:5vv.). 
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Ituri-woud stamde, is moeilijk nog uit te maken. Zeker is, dat hij ergens uit 
het zuiden stamde (Harchuf berichtte van een Nijlezpeditie). Waarschijnlijk 
lijkt mij, dat de verspreiding van de Pygmeeën vroeger verder was dan nu, 
zoals ook wellicht het oerwoud uitgebreider moet zijn geweest (HERODOTUS 
II 32 verwijst ook naar dwergen; bij hem echter gaat het blijkens zijn eigen 
beschrijving niet om dezelfde kuituur als die we nu bij de Pygmeeën aan-
treffen). Veel meer is er over de geschiedenis van de Pygmeeën tot nu toe 
niet met zekerheid bekend. Een niet onbelangrijke konklusie die we uit deze 
weinige gegevens kunnen trekken is, dat het Pygmeeënras al zo'n 4000 jaar 
in het Afrikaanse oerwoud moet hebben geleefd. 
4.2.3 Het leefmilieu van de Efe 
De Ituri met haar zijrivieren, de Epulu en de Nepoko in het noorden, de 
Ibina (Biena) en de Lenda in het zuiden, gaat over in de Aruwimi, die met de 
Lindi, de Lomami, de Itimbiri en de Oubangui tot de grote aanvoerstromen 
van de Zaïre behoren. Ze ontspringt in de Mts. Bleus, de blauwe bergen met 
als hoogste top de Ruwenzori (5119 m.), in de oudheid het Maangebergte 
genoemd, ten W. van het Mobutu-meer en de Semliki. Het Ituri-woud is 
overal boven de 1000 m. hoogte gelegen, sommige gedeelten zelfs boven de 
2000 m. Daardoor — en ook vanwege de schaduw die de bomen bieden — 
is de temperatuur er overdag aangenaam, ondanks dat het woud op de eve-
naar ligt. Op open plekken kan het 's middags desondanks warm worden. 
's Avonds echter koelt het snel weer af ('s nachts werd het in Nduye tot 
onder de 16° C ) . Het bos met de vele riviertjes brengt met zich mee, dat 
het klimaat erg vochtig is (gemiddeld 50-150 mm. neerslag per maand, de 
lucht-vochtigheid ligt gemiddeld rond de 80-85 %). Het tropische oerwoud 
is gelaagd gebouwd, d.w.z. dat er een hoog loofdak is ontstaan, waaronder 
een tweede en derde laag. Het is er dan ook altijd schemerig. De hoogste 
bomen kunnen tot ong. 45 m. reiken. De grond schijnt rijk aan metalen 
te zijn. Vooral vanwege de stijging van de goudprijs is het voor velen weer 
interessant geworden goud te gaan wassen uit de vele riviertjes. 
In de tijd dat ScHEBESTA onderzoek ging doen, was het oerwoud nog 
vrijwel niet ontsloten. Tijdens zijn vier expedities heeft hij kunnen zien, 
hoe er van het westen naar het oosten dwars door het woud een weg werd 
geslagen. Met name in het noordoosten waren de Belgen begonnen mijnen 
aan te leggen. De metalen die daar werden gedolven, moesten (toen nog)16 
"Verschillende van die mijnen zijn we» geopend. Nu hebben zij een rechtstreekse lucht-
verbinding met Europa via Bunia, in het noordoosten van het Ituri-woud. 
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via Stan(leyville) — nu Kisangani — in het westen, over de rivier de Congo 
naar Europa worden afgevoerd. Irumu, Mambasa en Avakubi schijnen toen 
belangrijke plaatsen te zijn geweest. Van Mambasa naar Isiro in het noorden 
(via Nduye) heeft men later nog een belangrijke weg aangelegd, waarover veel 
vrachtverkeer schijnt te zijn gegaan (in Isiro lag de spoorlijn). De koloniale 
administratie probeerde zoveel mogelijk de negerbevolking langs die wegen 
te settelen, opdat ze zo beter onder kontrole te houden waren (men had 
arbeiders nodig voor op de verschillende koffie- en katoenplantages langs die 
wegen, en voor onderhoudswerkzaamheden). Dat is de reden waarom men 
ook nu nog de meeste negerdorpen langs die, inmiddels weer sterk in verval 
geraakte, wegen kan vinden. 
De Bambuti hebben dit allemaal zien gebeuren en hebben erop gerea-
geerd. Bij al die aktiviteiten was er eten te halen. Ook de Bambuti zijn naar 
de wegen getrokken, alhoewel ze van tijd tot tijd weer teruggingen, dieper 
het bos in. In ieder geval zijn ze in nauw kontakt gekomen met mensen van-
uit andere gebieden van Zaïre (die daar kwamen werken) en vanuit Europa. 
Ook werden zij wel ingeschakeld bij anderssoortige werkzaamheden dan ze 
tot dan toe gewend waren. De verschillende missieposten gingen zich met 
hen bemoeien. Ook al hadden ze op de leefwijze van de Bambuti nauwe-
lijks invloed, toch heeft bijvoorbeeld een pater LONGO uit Nduye lange tijd 
Bambuti om zijn missiepost weten te verzamelen. 
Waarschijnlijk niet alleen sinds dat er wegen werden geslagen door het 
oerwoud hebben de Bambuti kennis kunnen maken met andere volkeren. 
Al langer is deze streek het toneel van allerlei volksverhuizingen. De enige 
konstante werd de laatste 4000 j . waarschijnlijk gevormd door de Pygmeeën, 
ook al heeft hun kuituur wellicht ook allerlei veranderingen ondergaan. Aan-
gezien de kontakten tussen Babira en Bambuti het nauwst zijn, vooral bij 
de Sua-Pygmeeën (zie 4.2, p. 88), kunnen we aannemen dat (voorlopig) de 
oudste nog navorsbare invasie in het woud die van de Kumu-Bira,17 geweest 
moet zijn en wel vanuit het westen. Daarna moeten vanuit het noorden, 
waarschijnlijk onder druk van de Azande, de Mangbetu het woud zijn gaan 
bevolken. Zij hebben hun invloed vnl. op de Aka-Pygmeeën (zie 4.2, p. 88) 
doen gelden. Onder druk van een derde invasie van Niloten (zie 3.2, p. 48)18 
17De Bakumu leven tegenwoordig in de omgeving van Lobutu, langs de weg Goma -
Kisangani. 
18
 Het betreft hier vnl. W.-Niloten (Alur), maar ook bewegingen van O.-Niloten (Bari) 
daarachter moeten hun invloed hebben gehad. Een interessant volk in dit verband is dat 
van de Kuku. Als O.-Nilotisch volk is het taalkundig sterk verwant aan de Maasai. Het is 
niet duidelijk of het oorspronkelijk van het noorden of van het westen stamt. Het schijnt 
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werden de verschillende volkeren die aan de rand van (of mogelijk al in)19 het 
oerwoud woonden20 (nog verder) naar en tot over de Ituri gedrongen. Deze 
volksverhuizingen moeten nog allemaal vóór de XVIIde, XVIIIde eeuw, toen 
de Wangwana, de gearabizeerde volkeren, vanuit het westen op zoek kwamen 
naar slaven en tot voorbij Mambasa doordrongen.21 
Wanneer het oerwoud de laatste vier, vijf eeuwen al het toneel van al-
lerlei volksverhuizingen is geweest, welke reden hebben we dan — behalve 
dat we over de tijd daarvoor nauwelijks meer gegevens hebben — om aan 
te nemen dat de Pygmeeën er in de tijd daarvóór de enige bewoners zijn 
geweest? Zouden we niet veeleer moeten aannemen, dat zij al veel langer 
kontakten met allerlei verschillende bevolkingsgroepen hebben gehad?22 In 
dat geval zouden we het wezenlijke van een Pygmeeënkultuur eerder in een 
konstante houding ten opzichte van allerlei andere kuituren dan in een kon-
kreet uitgewerkte kuituur moeten zoeken. M.a.w., we zouden zo'n kuituur 
eerder als een raaklijn aan telkens weer andere cirkels moeten voorstellen 
dan zelf als een aparte cirkel. 
Tegelijkertijd dienen we ons te realizeren, dat de Pygmeeën al die 4000 
j . met een eigen kuituur hebben kunnen overleven, terwijl ze allerlei andere 
volkeren, waarmee ze waarschijnlijk van tijd tot tijd zeer intense kontakten 
hebben gehad, hebben zien komen en gaan. Nog sterker: het zou wel eens 
kunnen zijn, dat al die andere volkeren hun levensenergie voor een groot 
gedeelte van de Pygmeeën hebben ontvangen. De denk in dit verband aan de 
omstandigheid dat Pygmeeën voor deze volkeren gewerkt hebben, en zo een 
belangrijke, zo niet wezenlijke bijdrage aan hun ekonomie hebben geleverd, 
en aan het verschijnsel dat dorpelingen Pygmeeën-meisjes huwen, en zo een 
'Nachwuchs' krijgen, die ze anders niet gehad zouden hebben. 
Maar vooral denk ik hier aan wat bijvoorbeeld tijdens de afgelopen re-
zich sterk vermengd te hebben met Madi-sprekende volkeren (VOSSEN 35). Het Madi 
wordt gerekend tot de Moru-Mangbetu-groep, waartoe ook het Efe gerekend wordt (voor 
een schema zie STOKS 1988). Uit verder onderzoek naar de verschillende volkeren van 
N.O.-Zaïre, N.-Uganda en Z.-Sudan zou wel eens kunnen blijken dat de verre voorvaders 
van de Maasai en die van de Pygmeeën niet zo ver van elkaar verwijderd leefden als nu 
het geval is. 
"Mamvu en Balese. 
3
 Als belangrijke groep in het noordoosten wil ik hier de Banyari noemen. 
21
 Vgl. voor bovenstaande volksverhuizingen SCHEBESTA 1953, in het bijzonder 79-84. 
Verhalen over de oorsprong van de banaan, die zowel volgens de huidige negerbevolking 
alsook volgens de Bambuti bij de Pygmeeën wordt gelegd, zouden er wel eens een indikatie 
van kunnen zijn, dat de Pygmeeën de banaan — die ze zelf wel eten, maar (nagenoeg) niet 
kultiveren — van een prehistorisch volk hebben leren kennen, voordat ze kontakten met 
de huidige negerbevolking kregen. 
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bellie in de Congo heeft plaatsgevonden. Toen kwamen vrijwel alle volkeren 
in het Ituri-woud in een krisis-situatie terecht. Voor de Bambuti was het een 
en ander aanleiding de dorpen te verlaten en hun heil dieper in het bos te 
zoeken. Zij wisten daar te overleven, terwijl de negers in de dorpen zware 
klappen te verwerken kregen. Toen het tij enigszins gekeerd was en de rust 
weer terugkeerde, was de bevolking in de verschillende dorpen zwak en sterk 
verminderd. Het is de vraag, of zij zouden hebben kunnen overleven als de 
Bambuti ver weg in het bos gebleven waren. Maar zij keerden terug naar 
de dorpen en namen het werk weer op. Ze konden dat gemakkelijk, want ze 
hadden van de opstand nauwelijks geleden. Ik heb negers in Nduye horen 
vertellen, dat ze onmogelijk zelf al het werk op de velden aankonden. Pyg-
meeën zijn daar volgens hen veel geharder in. Ze worden door hen beschouwd 
als gezonder en vruchtbaarder. 
4.3 'Rituelen' bij de Efe 
De Bambuti-kultuur23 is, zeker wanneer we die vergelijken met die van de 
Maasai, op het eerste gezicht arm aan rituelen. Zo formeel als het er bij 
Maasai aan toe gaat, zo informeel is het bij Bambuti. Dat wil niet zeg-
gen dat het rituele element aan deze kuituur volslagen vreemd is. Wanneer 
Bambuti-kinderen in een kring gaan zitten, met gestrekte benen, hun voeten 
recht omhoog, zodat die een mooie cirkel vormen, dan denken wij in eerste 
instantie wellicht nog niet aan een ritueel. Wanneer ik dit verschijnsel echter 
vergelijk met een einder,24 waarbij mannen en kinderen in een kring zitten, 
ieder met een eigen fluitje in zijn handen, waarop uit alle macht geblazen 
wordt, terwijl ieder zijn eigen beurt afwacht, zodat er een kring van muziek 
23Wanneer ik in het vervolg van Bambuti-kultuur spreek, dan baseer ik me daarbij op 
de eerste plaats op die kuituur, goals ik die in 1983 en 1985 om en nabij Nduye heb aan-
getroffen. Het betrof daar een groep Efe, die hoofdzakelijk kontakten had met Lese-Karo 
en Lese-Dese. Dat er met elders en een halve eeuw geleden verschillen zijn, is zeer waar-
schijnlijk. Wanneer ik desalniettemin het materiaal van ScHEBBSTA en VoRBICHLER hier 
bij mijn onderzoek betrek, is dat niet alleen, omdat mijn eigen materiaal zo karig is, maar 
ook, omdat juist Schebesta heeft laten zien, dat het ondanks de verschillen kultuurmor-
fologisch gerechtvaardigd is van een Bambuti-kultuur te spreken. Toch wil ik me bij het 
gebruik van hun materiaal beperken tot datgene wat betrekking heeft op de Efe, enerzijds 
omdat ik daarmee wellicht het meest aansluit bij de ervaringen die ik in Nduye heb opge-
daan, anderzijds omdat Schebesta zelf de Efe als een groep noemt, die nog het meest in 
aanmerking komt drager te zijn van een Bambuti-kultuur. 
34
 De refereer hier aan iets wat ik in Teule aan de Maponda, een zijrivier van de Ibina 
(zie p. 88) heb meegemaakt. Vgl. ook wat SCHEBESTA (1936:126-127) over si gbc-fluitjes 
schrijft. 
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tussen die mensen ontstaat, en ik betrek daarbij dat het bij die gelegenheid 
avond is en enorm stormt, dan bekruipt mij al eerder de gedachte met een 
ritueel te doen te hebben, en meen ik in het licht daarvan het eerste ver-
schijnsel zo niet als een ritueel dan toch in ieder geval als ritueel te mogen 
interpreteren. In het volgende wil ik enkele fenomenen beschrijven die mijns 
inziens Vein belang zijn voor de bestudering van dit rituele element. 
Bij de presentatie van enkele Efe-rituelen wil ik eerst ingaan op die ritue-
len die in verband staan met bijzondere gebeurtenissen. Wanneer ik daartoe 
vooral de jacht reken, dan bedoel ik daarmee niet het dagelijkse 'jagen' van 
mannen en jongens, die met hun pijl en boog in de loop van de morgen of 
ook nog wel later op de dag het bos ingaan, om daar wat te halen voor de 
avondmaaltijd. Dat soort 'jagen' zou ik kultuurmorfologisch tot het verza-
melen willen rekenen. Onder 'echt' jagen versta ik de jacht die bij bijzondere 
gelegenheden georganizeerd wordt; waarbij men uit is op groot wild (bijvoor-
beeld een olifant) of op veel wild (een 'klopjacht'), of wanneer het 'dagelijkse 
jagen' lange tijd niets meer opgeleverd heeft (het bos 'gesloten' is). 
'Bijzondere' gelegenheden zijn ook het 'oogsten' van honing en het uitre-
ken van termieten (beide seizoengebonden) of van een stekelvarken.25 
Daarna wil ik ingaan op die rituelen waarbij het kontakt met de dorpe-
lingen zijn sporen heeft nagelaten. Het betreft hier een begrafenis zoals die 
door Schebesta beschreven werd, de initiatierituelen voor jongens en meisjes, 
en het sluiten van een huwelijk. 
4 .3 .1 D e j a c h t 
Efe zijn verzamelaars en jagers, en niet andersom. Wanneer er gejaagd 
wordt, is dat iets bijzonders, ook al komt het niet zelden voor. Veelal wordt 
er iets gevangen omdat er wild in de buurt was. Pas na een langere peri-
ode van ontbering wordt er een jacht georganizeerd.26 Daartoe kunnen dan 
meerdere kampen bijeenkomen. Omdat de jacht strikt genomen niet tot het 
dagelijkse maar telkens weer tot het buiten-gewone gerekend wordt, heb ik 
het vermoeden gehad dat juist hier een ritueel moment niet vreemd zal zijn. 
Derhalve geef ik hier een verslag. De onderscheid twee soorten van bijzondere 
jacht: één waarbij het erom gaat groot wild en één waar het erom gaat veel 
wild te vangen. 
"Vgl. SCHEBESTA 1948:420. 
"In de tijd van Schebesta weiden ei klaarblijkelijk ook veel olifantenjachten geoigani-
zeerd op verioek van de dorpelingen ( SCHEBESTA 1932:138). 
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Groot wild 
я а - gezang 2 7 
Vóór zo'n 'georganizeerde jacht' moet er gezongen worden. SCHEBESTA 
(1950:76) vermeldt een libatie die hij in Nduye heeft meegemaakt.28 Een 
eind van het kamp wordt een rookritueel uitgevoerd (idem 1941:98). Er wor-
den bepaalde bladersoorten gestookt die een indringende rook veroorzaken. 
Men gaat dicht bij het vuur in die rook zitten, — om zich als het ware te la-
ten roken — en bidt dat de jacht niet door regen verstoord mag worden. De 
as van de verbrande bladeren wordt rond de slapen en de ogen gesmeerd.29 
Zodra ze een stuk wild (ига) gedood hebben,30 snijden ze het zijn staart 
(caca) af en keren daarmee terug naar het kamp (ube). Onderweg wordt 
er op een jachthoorn (eet) geblazen,31 zodat de vrouwen in het kamp him 
mannen al kunnen horen aankomen. 
Bij het betreden van het kamp vragen zij wie het dier gedood heeft. De 
betreffende jager komt daarop naar voren. De staart wordt in een boom 
gehangen, het vuur wordt opgepord en er wordt weer gezongen ( эша). Dan 
staat de oudste (ε fe soci/) op om een oratie (ofa) te houden: 
2 7Ik baseer me in het volgende vnl. op bandopname B-4121 van VoRBICHLER, die eich 
bevindt in het fonografisch archief van de universiteit van Wenen. Zie voor een tekstuitgave 
idem (1979) B-3997, Erzählung 120. 
2 8
 's Morgens vroeg, voordat de mannen vertrokken, ging een van de vrouwen op een 
termietenheuvel staan. Ze nam daarop wat water in de mond, dat ze tussen haar tanden 
door weer uitspuwde. Daarbij cou ie tor ε ('God') hebben aangeroepen. Schebesta citeert 
hier echter geen tekst. 
"SCHEBESTA vermeldt later (1950:71) ook dergelijke rituelen bij Efe, die hier mogelijk 
ook in de context van een jacht worden uitgevoerd. Zo meen ik de tekst „afant, adia boleti 
una" die Schebesta vertaalt met: „Mein Vater, die Kinder tötet die Angst", te moeten 
interpreteren als: „Mijn vaders, o m e kinderen komen om van de honger" (afaim, adta В 
э ¿e ¿t una). In dat geval zou er precies sprake zijn van de situatie waarvoor er een jacht 
georganizeerd wordt (Schebesta heeft zijn informatie hier van een informant, i.e. Sabu uit 
het Maseda-kamp, dat zich bevond tussen de rivieren de Lolwa en de Ituri, iets ten N. van 
de weg Mambasa - Komanda - Bunia). Dat regen en onweer zo'n jacht zouden verstoren, 
mag duidelijk zijn. 
3 0Het betreft hier groot wild, zoals een olifant, waarvoor een dergelijke jacht ook georga-
nizeerd wordt. Olifant wordt gejaagd met de speer. Kleiner wild, zoals antilopen worden 
gewoonlijk met pijl en boog gejaagd. Bij dat soort jacht is er iemand die het wild d.m.v. 
roepen lokt, waarna de rest van de jachtgroep klaar staat om het dier af te schieten. Vgl. 
TURNBULL 169 en vele verhalen die over jachtgeluk gaan (VoRBICHLER 1979). 
3 1
 Niet te verwarren met de alghe -fluitjes, waarop volgens SCHEBESTA (1950:68) ook al 
bij het opbreken voor de jacht geblazen wordt. 
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Afaii, barie, Бэ uraade gagna! 
Merie, merie, afaiie, Бэ ига 
gagilafe odei; эБи, аіБэапиа 
amumila, karicae, merie! 
Mijn vaders, bari, dat het ster­
ven van wild toch niet op-
houde! Bos, bos, mijn vaders, 
dat 4 wild toch niet nalate te 
sterven; morgen zullen we jul­
lie eten koken, karica," bos! 
"Bosgeest, behoeder van het 
wild. 
De volgende dag trekken mannen en vrouwen naar de plaats waar het wild 
gedood werd. Daar wordt het in stukken gesneden (use) en in manden (ou) 
gedaan, weiarmee de terugweg naar het kamp begint. Er worden ritmische 
stokjes (1cэкэ) gesneden, terwijl de meesten wat uitrusten. Vervolgens begint 
de oudste weer een rede af te steken. Er moet hout op het vuur gelegd 
worden. Deze avond zal er weer gezongen worden (owa bakasa).32 Dat duurt 
tot diep in de nacht. 
Het 'primitiaaloffer' 
De volgende morgen beveelt de oudste een offerhutje (ßujimo) op te richten. 
Op een blad (tepi ), op wat fijngestampt bananenmeel (mu ε ε), worden hart 
(ßoru e i) en lever (ture) van het dier gelegd, en zo in het offerhutje gebracht. 
De oudste neemt er wat van en kauwt het even in zijn mond fijn, waarna hij 
het uitspuugt, zeggend: 
afaiie, бэ manu maiafugbia, leHeamißoafu Ιεε. 
(Mijn vaders, ik heb mijn deel gegeten, dit hier is jullie deel.) 
Na het beëindigen van deze redevoering keren de Pygmeeën naar huis.33 
In het kamp wordt gegeten en gezongen (bakasa, zie hierboven) 
Ook van wat er verzameld is aan vegetarisch voedsel (bij voorkeur de 
a£:>-vrucht, een soort ananas) wordt zo wel op bladeren in het bos gelegd. 
Bij het verzamelen van termieten en rupsen maken de Efe een pakje dat 
ze in een holle boom leggen (ScHEBESTA 1950:76). Daarbij wordt dan ge-
zegd dat dit het deel van vader (tore, όοπ) is.3 4 Wanneer iemand een boom 
"Jachtgeïang 
11
 Het ceremonieel met het offerhutje vond in het dorp van de negers plaats, aan wie de 
Pygmeeën gewoonlijk stukken vlees afstaan. 
14
 Vgl. idem 76 en ook 78. Weer heb ik problemen uit de daar gegeven teksten een juiste 
rekonstruktie van het origineel te maken. Ik wijt dit aan het feit dat Schebesta weinig ver-
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gevonden heeft waarin zich honingbijen hebben genesteld, klopt hij tegen 
de schors, waarbij hij zegt: Vader, laat me honing vinden. Later, bij het 
Oogsten', gooit hij — voordat hij zijn deel neemt — een gedeelte in het bos 
(SCHEBESTA 1950:79).35 
De gbfgbc-jacht 
Een ander soort jacht, waarbij vrouwen het wild opjagen, is door SCHEBESTA 
(1936:115-117) beschreven. Hij bevond zich toen in het Ebaeba-kamp (langs 
de weg Bunia - Komanda - Beni, tussen de afslag naar Mt. Hoyo en Bwana 
Sura). Het was 's morgens zeer vroeg — voor Bambuti buitengewoon —, 
toen de oude Apetadu en de weduwe die Schebesta Ima esa (zwarte moeder; 
mijn spelling) gedoopt had — omdat ze een wat donkere kleur had —, op­
braken. Niet ver van het kamp gingen ze naast het pad onder een geweldige 
boom zitten. Daar lag al brandhout opgestapeld.36 Ima esa blies het vuur 
aan, waarna beiden er allerlei kruiden op gooiden die ze links en rechts om 
zich heen geplukt hadden. Dat veroorzaakte een dikke rook. Apetadu ver­
klaarde aan Schebesta, dat het er om ging van regen gevrijwaard te mogen 
blijven. 
Langzaamaan arriveerden ook de andere jagers met hun pijlen en bogen. 
Ze gingen rondom het vuur zitten, waar ze zich de as van een of andere plant 
boven hun ogen smeerden. Dat hadden Ima esa en Apetadu ook gedaan (om 
beter te kunnen zien, volgens Apetadu). Daarna brak de horde o.l.v. Ima esa 
en Apetadu op. De jagers zongen, en knalden regelmatig met de snaar van 
hun boog tegen de asaba (een gevulde beschermbal van (ape)huid, die de 
schutters om hun linkerpols dragen). Een rij van meisjes en jonge vrouwen 
volgde hen van een afstand, ook niet zonder geluid te maken. 
De tocht ging noordwaarts. Bij een volgende wegsplitsing werd er gerust. 
Het vuur werd opnieuw aangeblazen. Terwijl de mannen en de jongens 
schil in klinkerkwaliteit maakt en nauwelijks tonen aangeeft. Bovendien zijn vaak woorden 
bij elkaar getrokken of mogelijk ook verkeerd gescheiden, zoals mijns inziens op p. 76, waar 
misschien bedoeld is: tore, re kent manne, of zelfs: tore, re ke тВ(э)апие, in allebei de 
gevallen zoiets als: „God, kijk, dit is Jouw eten." Deze zin zou dan overeenstemmen met 
p. 78, waar afainte, r e aftfo a; Ъатх(е), те liBoa anua! (weer mijn transkriptie) mijns 
inziens zou kunnen worden weergegeven als: „Mijn vaders, dit is van jullie; God (ban is 
een naam die meer in het zuiden wordt gebruikt), dit is Jouw eten!". 
"Volgens een Pygmee uit Andili (een volle dag lopen in noordoostelijke richting vanuit 
Nduye) wordt er bij het kloppen tegen de schors gezegd: repa ofu au (deze holte gromt, 
als een luipaard). Mijn ervaring met Efe in Nduye en omgeving is, dat ze zeer gevoelig 
zijn voor geluiden. 
"Brandhout wordt vaker ergens opgestapeld neergelegd (H.S.). 
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rondom het vuur bleven zitten, gingen de vrouwen en de meisjes kerenu-
bladeren plukken om de gtegbf-buksen te maken. Met die buksen kon op 
de grond geslagen worden, wat een luide knal als resultaat gaf. 
Toen alles klaax was, braken de vrouwen als eersten weer op; de man-
nen volgden. Door het knallen van de buksen zou het wild moeten worden 
opgejaagd, dat dein door de mannen en de jongens zou kunnen worden afge-
schoten. Tot de middag echter werd er nog niets gevangen. 
De tocht bereikte een Pygmeeënkamp, waar weer gerust werd, om na de 
middag pas verder te gaan. 
De middag leverde meer op. Een Boloko-antilope kwam te voorschijn, 
probeerde deze, dan die kant op te vluchten, maar werd tenslotte door een 
pijl geraakt. Gejuich en geklap37 steeg op. Maar helaas, de antilope ging 
er van door; het schot bleek geen dodelijke treffer geweest te zijn. Een 
groep jagers zette met een hond de achtervolging in, terwijl de rest achter 
de knallende vrouwen aanrende. 
Toen het in de verte begon te donderen, besloot Schebesta op aanraden 
van de Pygmeeën maar rechtsomkeer te maken. Nog geen tien minuten later 
plenste er een tropische bui naar beneden. Kletsnat moest hij verder gaan, 
om na enige uren weer in het kamp terug te keren. Niet lang daarna kwamen 
ook de jagers terug, zonder antilope. Ook zij hadden de achtervolging van-
wege het noodweer gestaakt. Onderweg hadden ze wel nog twee patrijzen 
kunnen schieten. Apetadu beschuldigde verschillende jagers ervan de jacht 
te hebben bedorven door zich de avond te voren niet te hebben onthouden. 
4.3.2 Konfliktsituaties 
Bij Schebesta zijn verschillende ruzies te vinden in verband met huwelijks-
problemen (1936:79-85). Ook de verdeling van de jachtbuit kan aanleiding 
tot heftige woordenwisselingen geven (idem 114-115). 
aßorcse - het slachten van een haan Zulk een ruzie leidde er in het Rojo-
kamp eens toe, dat men een bijzonder ritueel organiseerde.38 De Atasipa 
hadden al een week lang niets meer gevangen. Mucehere, die eens met de 
verdeling van de jachtbuit was begonnen, zonder daarmee op de oudste, 
Autaha, te wachten, kreeg daar de schuld van. Toen Autaha bovendien nog 
ziek werd, zag men dat als een straf van de gestorven vader van Mucehere, 
omdat Autaha als oudste in het geruzie had moeten ingrijpen, maar in plaats 
37Schebesta refereert hier waarschijnlijk aan het klappen met de elleboog tegen de borst. 
"Schebesta 1936:118-119. 
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daarvan zelf had meegedaan. Toen hij weer wat was opgeknapt, besloot 
men een bijzonder ritueel te houden 'om het bos weer te openen'. Schebesta 
zorgde voor een haan. 
Alle jagers legden hun wapens op de grond, gingen er op hun hurken bij 
zitten, terwijl ze hun armen boven hun wapens uitgestrekt hielden. Mucehere 
pakte de haan bij zijn vleugels, zwaaide ermee boven de hoofden van de jagers 
en boven hun wapens, en sloeg ze ermee, terwijl hij de „Ahnengeister"39 en 
Bari aanriep, om het bos weer te openen. Daarop sloeg hij de haan de kop 
af, zodat het bloed over de wapens liep. De romp slingerde hij weg. Gejubel 
steeg op, na gekonstateerd te hebben, dat die naar het bos wees. 
De vrouw van Autaha raapte het dier op, en ook zij slingerde het weer 
weg, na eerst Bari en de „Verstorbenen" aangeroepen te hebben (zij was 
overigens de enige vrouw die bij dit ritueel aanwezig was). Daarop ging 
iedereen zijns weegs. 
De haan bleef op de wapens liggen, totdat een meisje van de Atasipa hem 
opraapte. Zij was met iemand uit een vreemde clan gehuwd, zodat ze het 
dier mocht eten. Een van haar jongens richtte in het bos een klein offerhutje 
op, waarin hij de kop op een stokje stak, en hart, lever en nog wat stukken 
neerlegde. Dat was het deel van Bari en de ßefe (een soort bosgeesten). Toen 
de volgende morgen de stukjes vlees verdwenen waren, was men algemeen 
tevreden. Daarmee was de vloek van de Atasipa weggenomen. 
Ook in het Maseda-kamp (ten N. van de weg Bunia - Komanda - Mam-
basa, voorbij Lolwa) maakte SCHEBESTA een dergelijk ritueel mee (idem 
119-120). In dit geval was het Nasi, de vrouw van Sabu, de oudste, die het 
gebed uitsprak, terwijl drie andere ouderen de haan de kop afsneden. De 
romp bleef tot ieders verontrusting aanvankelijk noordwaarts liggen. Dat 
was niet hun jachtgebied. Even later echter draaide hij zich in de tegenover-
gestelde richting, wat als een goed voorteken werd beschouwd. 
Die avond kookte een jongen van een andere clan het dier en at het 
helemaal alleen op. In het bos richtte hij een klein offerhutje op, waarin 
hij naast de kop, het hart, de lever, wat andere stukjes vlees, en ook de 
sigarettepeuk, die hij in zijn mond hield, neerlegde. 
De dibo-ceremonie Voor het volgende ben ik volledig afhankelijk van 
SCHEBESTA (1936:44-47). Bc heb naar aanleiding van verschillende diefstal-
len wel een 'rechtzaak' meegemaakt in Mangina, maar dat was in een dorp 
39Ik vermoed dat hij hier doelt op het aanroepen van afa en/of odu, tesp. 'vader' en/of 
'groot-, schoonvader'. 
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langs de weg Beni - Mambasa, van oorsprong Bvuba-gebied, op het ogenblik 
echter sterk bevolkt door Banande40 en daarmee samenhangend ook sterk 
ontbost. Bovendien was er in dat geval geen sprake van een divinatie zoals 
Schebesta die beschreven heeft. 
De wil het volgende geval hier aanhalen, niet alleen omdat het ook be-
trekking heeft op Efe-Pygmeeën (alhoewel het Koukou-kamp van Schebesta 
op de rand van Efe-gebied lag, even ten Z. van de weg Mambasa - Ko-
manda - Irumu, enkele kilometers voor Lolwa), maar vooral omdat het goed 
illustreert hoe Pygmeeën binnen ceremonieën die negers organizeren een es-
sentiële plaats hebben, en op die plaats in staat zijn niet slechts een rol te 
spelen, die hen door de negers wordt toebedeeld, maar ook hun eigen zijn 
ten opzichte van (dat van) de negers te artikuleren. 
Op de eerste plaats moet ik opmerken dat het Koukou-kamp, waar de 
volgende gebeurtenissen zich afspeelden door Schebesta zelf was opgericht. 
In het kamp logeerde hij met GUSJNDE, en D R . JADIN. Hij had er ook 
zijn personeel wonen, dat bestond uit negers uit de omgeving, maar ook 
van verderafgelegen streken. Enkele Bambuti uit de omgeving hadden er 
hun hutten opgeslagen. Echte Pygmeeënkampen bevonden zich op 10-20 
minuten afstand (idem 1936:33). 
In het kamp waren alle kleren van Nsiku Mbiri en A sani, twee negers 
die Schebesta nog uit zijn eerste kamp op zijn expeditie41 had meegenomen, 
gestolen. De negers beschuldigden de Bambuti. Schebesta echter was ervan 
overtuigd, dat dit het werk van negers moest zijn. Op aandringen van Nsiku 
Mbiri werd een Pygmee gehaald die door divinatie (een dibo-ceremonie) de 
schuldige zou moeten aanwijzen. Het was nacht. In een hut klonk getrommel. 
Er werd monotoon gezongen. De deskundige Pygmee, die uit een kamp in de 
buurt was gehaald, hield met uitgestrekte armen een antilopenhoorn in de 
rechterhand geklemd. Daarin bevonden zich medicijnen. Zonder een woord 
te zeggen, ging hij op zijn hurken zitten, voor zich uit starend. Na enige tijd 
begon hij te beven, steeds sterker, waarop hij in trance om zich heen begon 
te slaan. Door de omstanders werd hij voor de hut gebracht, waar hij op 
de grond viel. De hoorn hield hij al die tijd stevig vast. Telkens weer wees 
hij in de richting van het negerdorp, onduidelijke klanken mompelend. De 
4 0 De Banande rukken de laatste 50 jaar vanuit Uganda aan de zuidoost-kant van het 
Ituri-woud op. Zij hebben dus pas recent kontakten met de Bambuti. Zie over dit vitale 
volk B E R G M A N S / J O N I A U X (1968). 
4 1Het betreft hier zijn tweede expeditie van 1934/35, waarbij hij eerst alleen — dus 
zonder Gusinde en Jadin — de weg Bunia - Komanda - Beni gevolgd was. Bij het dorp 
Ngeleza (bij de afslag naar Mt. Hoyo) trof hij deze beide neven, van wie Nsiku Mbiri de 
zoon van Ngeleza zelfwas (idem 41), aan. 
106 HOOFDSTUK 4. DE BAMBUTI EN HUN RITUELEN 
omstanders waren met dit resultaat niet tevreden en pakten hem de hoorn af. 
Iemand anders begon met een divinatie. Nog heviger dan zijn voorganger 
raakte hij in trance. Hij sprong op en ging de hut binnen. Met geweld 
echter werd hij er weer uitgehaald, waarop hij wegrende, het nachtelijke bos 
in. Bambuti en negers renden hem achterna. In het negerdorp, op ongeveer 
4 km. afstand drong hij een hut binnen. Hij vond de gestolen waar niet. 
Die was volgens hem intussen elders verstopt. De eigenaar van de hut en 
een Pygmeeënvrouw die de vorige dag uit het kamp vertrokken waren, wees 
hij aan als de dieven. Nog altijd razend werd hij door zijn achtervolgers 
overweldigd. Die namen hem de antilopenhoom af, waarna hij weer bij zijn 
positieven kwam. 
Later bleek de werkelijke dief een boy van Schebesta te zijn (Mbafu 
Moya), een Muhema-neger die hij al bij zijn aankomst in de Congo bij 
Kasenyi aan het Mobutu-meer (toen nog Albert-meer) had leren kennen 
(idem 40). Hij had wel in de bewuste hut in het dorp overnacht. 
4.3.3 Begrafenis 
Alhoewel de Bambuti vroeger hun doden tegen een boom plachten te plaat-
sen, komt tegenwoordig (d.w.z. 1934) volgens ScHEBESTA (1948:540, vgl. 
1932:218) het begraven er steeds meer in. Schebesta maakte zo'n begrafenis 
mee. Ik geef daar op grond van zijn gegevens (1948:543v, vgl. ook 1936:50v) 
hier een beschrijving van. 
Het betreft de begrafenis van Kabvudu, een oudere Efe uit het Kou-
kou-kamp. Uit Schebesta's beschrijving wordt duidelijk hoezeer er hier een 
interaktie bestaat tussen Bambuti en negers, vooral wanneer we erbij betrek-
ken wat er allemaal direkt voor het sterven en de begrafenis van Kabvudu 
in het Koukou-kamp afspeelde. 
Het was vroeg in de morgen. Het lijk lag lang uitgestrekt in de hut, 
bedekt met een doek die Schebesta zelf hem eens geschonken had. Naast het 
lijk zaten de weduwe en de oudste dochter gehurkt. Voor de hut waren de 
andere vrouwen van het kamp aan het huilen. De oudste zoon van Kabvudu, 
Arofe, was al onderweg naar het dorp om de neger met wie Kabvudu tegelij-
kertijd besneden was, en met wie hij derhalve een bijzondere band had (kare, 
zie 4.3.5, p. 109), van het sterfgeval op de hoogte te brengen. Ongeveer twee 
uur later kwam hij met drie negers aan in het kamp. 
Ondertussen waren de achtergebleven Efe het er over eens geworden, 
het graf naast de hut te graven. Verschillende Efe uit kampen in de buurt 
waren ook aanwezig. Het graf werd snel met graafstokken gedolven door die 
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Efe, waarbij ook de neger- kare meehielp, terwijl de vrouwen steeds luider 
begonnen te huilen. Alsmaar werd er geroepen: afae (vader!). Van een 
afstand werden door enkele gehurkte vrouwen klaagzangen gezongen. Op 
de bodem van het graf werden stokken neergelegd, die met bladeren bedekt 
werden. Daarop renden de klagende vrouwen naar het graf. De mannen 
stonden aan de kant. Het lijk werd door de achterwand van de hut — 
waarvoor eerst een gat werd gemaakt — naar buiten gedragen en in het 
graf gelegd, waar het met stukken schors werd bedekt. Alleen maar een 
paar armbanden werden de dode in het graf meegegeven. Toen men het graf 
begon dicht te gooien steeg het gehuil tot een hoogtepunt. Vrouw en kinderen 
rolden over de grond. De oudste dochter maakte aanstalten in het graf te 
springen, maar werd daarbij door een man tegengehouden. Toen de mannen 
het graf gedicht hadden en de grond aan het aanstampen waren, wilde zij 
het weer openscharren met haar blote handen. De weduwe stortte zich op 
het graf, maar werd daar vandaan weer door een omstander verwijderd. Nu 
begonnen ook enkele jongere mannen te huilen. Vrouwen en kinderen sloegen 
huilend op de daken van de hutten. Toen het graf helemaal klaar was, gingen 
weer enkele vrouwen van een afstand klaagliederen zingen. De hut van de 
overledene werd afgebroken en over het graf gegooid. Daarvoor had men 
eerst al zijn huishoudelijke artikelen op het graf gelegd. 
Even later ontdekte er iemand een stuk wild in een boom. Meteen doken 
enkele mannen er op af om het te gaan jagen. 
Om drie uur 's middags was het kamp opgebroken. Schebesta zelf had 
daartoe aangedrongen, omdat de watervoorzieningen er slecht waren (Ka-
bvudu was aan pokken overleden), 's Avonds was men alweer bezig nieuwe 
hutten te bouwen in het kamp van Schebesta. De weduwe zat stil in zich 
gekeerd voor een pot eten die op het vuur stond. 
4.3.4 Huwelijk 
De Bambuti huwen in de regel door uitwisseling van bruidjes (wat in N.O.-
Zaïre onder de Kingwana-naam kichwa kwa kichwa, hoofd voor hoofd, bekend 
staat). Wil een jongen uit de ene sippe (een sociaal-ekonomische eenheid) 
een meisje van een andere sippe huwen, dan zeil hij ervoor moeten zorgen 
dat het verlies van dat meisje bij die andere sippe gekompenseerd wordt. Als 
het enigszins kan, zal hij derhalve proberen een meisje uit zijn sippe over te 
halen een huwelijksband met een jongen uit die andere sippe aan te gaan. 
Lukt dat niet, dan moet er een andere oplossing gezocht worden. Dat kan 
zijn, doordat er een soort bruidsprijs wordt betaald of ook d.m.v. een zg. 
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diensthuwelijk. In het laatste geval gaat de betreffende jongen eerst enige 
tijd in de sippe van zijn a.s. bruid wonen. (Vgl. ScHEBESTA 1948:366-379). 
Een huwelijk wordt zonder veel ceremonieel gesloten. Wanneer het echter 
een dubbele huwelijksvoltrekking betreft, dan wordt er — mogelijk onder 
negerinvloed — wat meer georganizeerd. Iedere sippe richt dan voor deze 
gelegenheid zijn eigen kamp op (sa ia) waar drie dagen lang gezongen en 
gedanst wordt. Van tevoren heeft men al voor voldoende vlees gezorgd. 
Vanuit beide kampen trekken de beide sippen elkaar tegemoet om de bruidjes 
(ßode) uit te wisselen. Deze kijken elkaar strak in de ogen. De oudsten van 
de sippen houden een korte toespraak, waarbij wat vermaningen worden 
meegegeven. Daama worden de bruidjes naar hun nieuwe kamp geleid, waar 
ze eerst de hut van een aanverwant van de man binnen gaan. Enige meisjes 
vergezellen haar om haar wegwijs te maken. Pas na ongeveer een maand 
bouwt ze haar eigen hut. Dan wordt ze als een volwaardig kampbewoonster 
erkend (ScHEBESTA 1936:98). 
4 .3 .5 I n i t i a t i e r i t u e l e n 
De rituelen die hier beschreven worden, gaan in eerste instantie terug op 
praktijken van de negerbevolking (Balese en Mamvu). De Pygmeeën echter 
ondergaan dezelfde initiatie in de dorpen. Ik voer ze hier met name op om te 
laten zien hoe mensen uit een andere kuituur volledig mee kunnen draaien in 
voor hen eigenlijk vreemde rituelen en hoe ze tegelijkertijd door die rituelen 
in die kuituur worden geïntegreerd. 
pipa - initiatie voor meisjes Bij de eerste menstruatie (*ра) wordt een 
meisje zodanig met Kerenu-bladeren (gefc) ingepakt, dat alleen nog maar 
haar benen te zien zijn. Zo wordt ze naar een speciale hut gebracht waar ze 
zo'n drie maanden moet verblijven. De andere vrouwen en meisjes zijn daar 
ook om allerlei liederen te zingen (Vgl. SCHEBESTA 1948:422). 
banda en nku - initiatie voor jongens Initiatie (banda) en besnijdenis 
(nku) voor jongens zijn waarschijnlijk oorspronkelijk twee dingen, die in 
ieder geval bij de negers in het Ituri-woud, en veelal ook bij de Pygmeeën op 
het ogenblik, zijn samengegaan.42 
Besneden wordt er altijd in het bos, maar toch niet ver van het dorp. Men 
bouwt daar een konische hut (rif ogp), waar aan de ene kant ruimte wordt 
"Vgl. voor het volgende ScHEBESTA 1948:474-485. 
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gemaakt voor de circumcidendi (bemu), aan de andere kant voor de oudere 
generatie, die de jongens bewaakt. Het is de oudste (afitiri) die oproept tot 
het houden van een initiatie-ceremonie. Mocht hij tijdens de ceremonieën 
komen te overlijden, dan neemt iemand anders uit zijn familie (een broer, of 
zelfs een vrouw of een meisje) zijn plaats als ceremoniemeester in. 
De eigenlijke operatie wordt door een deskundige (ai-nku) met een scheer-
mesje (kehe) uitgevoerd. Tijdens deze operatie zit de circumcidendus met 
zijn benen uitgespreid voor de ai-nku, en kijkt de aanwezigen aan. Zijn han-
den worden hem op de rug vastgehouden, als hij zich moedig gedraagt, — 
wat gewaardeerd wordt —, anders klemt men hem tegen de grond. Na de 
besnijdenis laat de besnedene het bebloede mes naar een goede vriend van 
hem brengen, die daardoor zijn іагг wordt, en voor zijn leven in bijzondere 
relatie tot hem komt te staan. Naast iedere Lese-jongen staat een Efe-jon-
gen, die meteen na hem besneden wordt. Na afloop blaast de Mulese een 
signaalhoorn, en de Efe zijn sigbc-fluit. Wanneer de vrouwen in het dorp 
dat horen, beginnen zij te zingen.43 Ook de beide jongens, de Mulese en de 
Efe, staan vanaf nu in een ¿arf-relatie. 
Nog zo'n veertien dagen duurt het voordat de wond genezen is. Daarbij 
dragen de pas-besnedenen een bladerschort. Mocht er iemand tijdens deze 
periode sterven, dan wordt daar niet veel aandacht aan besteed. Gedurende 
deze tijd slapen de beide hare's naast elkaar in de besnijdenishut, op een bed, 
waarin een gleuf is gemaakt, waardoor zij hun lid kunnen laten hangen, zodat 
het bloed naar beneden kan lopen. De voedselvoorziening is in handen van de 
vrouwen, die de maaltijden in het bos brengen, waar de oudere generatie ze 
overneemt om aan de jongens te geven. De Efe-vrouwen zijn hierbij blijkbaar 
niet zo aktief. 
De pas-besnedenen zijn wit beschilderd. Ze houden zich bezig met jagen, 
vissen en spelen. Ze krijgen zware beproevingen door de oudere generatie te 
doorstaan. Deze valt hen lastig door maskerades, scheldpartijen, beledigin-
gen, aframmelingen, en grove bezoedelingen. Daarbij is het de vrouwen ten 
strengste verboden het besnijdeniskamp binnen te gaan. 
Voor de pas-besnedenen gelden allerlei eet-taboes en regels waaraan ze 
zich te houden hebben. Ze mogen zich niet meer als kinderen gedragen. Nu 
ze volwassen mannen zijn, toont de afitiri hen ook de geheime i эте -instru­
menten. Daarbij heeft hij zichzelf als t эте uitgedost. Deze instrumenten 
zijn van verschillende afmetingen. Het grootste wordt de moeder genoemd, 
" H e t zingen moeten we waarschijnlijk tussen aanhalingstekens plaatsen. Het betreft hier 
een indringend klankefTekt dat bereikt wordt door een hoquette van elkaar afwisselende en 
in elkaar grijpende jodel-figuren (H.S.). 
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de kleinere zijn de kinderen. De instrumenten worden, alvorens bespeeld 
te worden, eerst grondig met water doorgespoeld, of zelfs met water gevuld 
(Vgl. SCHEBESTA 1948:501). 
Na afloop van deze veertien dagen worden de jongens met stokslagen 
naar een water in de buurt gedreven, waar ze zich moeten wassen en waar ze 
worden geschoren. Intussen wordt het besnijdeniskamp platgebrand. Daar-
bij mag niemand omkijken.44 Hun moeders brengen de besnedenen nu lange 
gevlochten schorten van kerenu-bladeren (bara) die de oudere mannen hen 
overhandigen. Op hun hoofd krijgen ze een helm van gras. Op hun gezicht 
en hun borst worden met houtskool andreaskruizen geschilderd. 
Intussen heeft de ai-nku een boom aangewezen, waaruit stokjes gesneden 
worden om daar tijdens de plechtige terugkeer in het dorp muziek mee te 
maken. Het is de vorige jaargang van besnedenen die deze muziek maakt.45 
De tocht gaat tot de woning van de afitiri in het dorp, waar de besnedenen 
preistengels op het dak van zijn hut gooien, waarna ze er voor twee dagen 
hun intrek nemen. Daar vlecht de afitiri een mand, zonder bodem, waardoor 
de besnedenen hun hoofd moeten steken, om van hem een kwak gestampte 
bananen in de mond gegooid te krijgen. Heeft iedereen zo te eten gekregen, 
dan wordt de mand weer uit elkaar gehaald en voor één nacht door de afitiri 
als matras gebruikt. Buiten de hut wordt deze dagen heftig gedanst. De 
besnedenen mogen daaraan echter niet deelnemen. 
Enkele dagen daarna leggen de jongens hun schorten af. Één daarvan 
wordt midden in het dorp op een vijf tot zes meter hoge paal gestoken; 
de anderen worden er onderaan vastgemaakt. Deze paal blijft daar staan, 
totdat de schorten vanzelf afvallen. Dan worden ze door de vaders van de 
besnedenen in het moeras begraven.46 
Nu kunnen de jongens weer hun gewone (nieuwe) schorten aantrekken. 
Over hun schouders dragen ze sjerpen, gekruist over borst en rug. Ze krijgen 
een eigen krukje en een eigen pot die ze voorlopig overal met zich meedragen, 
om erop te zitten en eruit te eten. 
Tijdens de hele besnijdenisperiode zijn de besnedenen vrij om de velde-
ren te gaan plunderen — wat anders alleen maar Pygmeeën doen — en om 
voorbijgangers lastig te vallen. Ze genieten ook de gastvrijheid van iedere 
vrouw voor wier hut ze wat takken hebben neergelegd. Wanneer ze aange-
sproken worden, gedragen ze zich alsof ze niets verstaan, of antwoorden in 
"Vgl. het bruidje bij de Maasai, p. 77. 
46Vgl. ook de besneden kameraden van de circumcidendus bij de Maasai (p. 62). 
"Zoab ook de nageboorte en de navelstreng na een geboorte in het moeras begraven 
worden, maar dan door de moeder, of in ieder geval een vrouw. 
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een soort fluit-taal. 
4.3.6 Verdere gebruiken, die van belang zouden kunnen 
zijn in verband met rituelen 
'Capita', de Pygmee uit Andili die ik hierboven in een voetnoot (n. 35, 
p. 102) al vermeld heb, vertelde me verder nog, dat een kameleon (arumei) 
met rust moest worden gelaten, anders zou het hevig beginnen te regenen.47 
Ook bestond er volgens hem een gewoonte bij het zien van een kameleon er 
naar te spugen. Hijzelf echter zei dat nooit te doen. 
Wanneer de regenboog (габа(га 6a) ) 4 8 in een holte blijft steken (raßa 
mupi ißakia ofu eg 6c), vertelde hij, is dat een slecht teken (»da ). Het is 
dan verstandiger om daar niet in de buurt te komen, omdat je anders zeker 
zult sterven. 
Bij hevig onweer maakt volgens hem de oudste (afiag беге) een hevig 
rokend vuur, waarbij hij zegt: afiüc , aleji! (mijn vaders, gaat naar huis!). 
In Teule (in een Pygmeeënkamp bij de Bapere, zie p. 88 en p. 98) mciakte 
ik op mijn eerste reis een hevige storm mee, waarbij mannen, maar ook 
kinderen, uit alle macht op speciale fluitjes (stgbe in Efe) bliezen.49 
Volgens SCHEBESTA (1952:304) zal iemand die op zijn wandeling door 
het bos een bosgeest (Befe )60 is tegengekomen, bij terugkeer in het kamp 
(ube) meteen een vuur maken. 
Jagers smeren zich wel in met speciale as en pasta om de ogen, de hart-
en de maagstreek. Hun vrouwen zegenen hen door kleine sneetjes in het 
voorhoofd van hun man te snijden.61 Daarin wrijven ze de as van de fofD-
boom, vermengd met haar eigen spuug (SCHEBESTA 1950:111). Wcinneer 
een jongen zijn eerste wild heeft gedood, kookt zijn vader het hart van het 
dier en drukt dat samen met de boog in de hand van de jongen (SCHEBESTA 
17Zoals al eerder opgemerkt (n. 29, p. 100), houden de Pygmeeën niet bijzonder van 
regen. Regen verstoort de jacht. 
48Mogelijk houdt dit woord verband met het ww. аба - 'vastklemmen, kneuzen, 
verlammen'. 
4
*Dat was woensdagavond, 6 Apr 1983. 
6 0Dit lijn een soort engeltjes, of duiveltjes. Waaraan men ze kan herkennen, is mij niet 
duidelijk geworden. Het woordje Seje is wellicht etymologisch verwant aan efe (Pygmee), 
en «ou derhalve een soort tegenhanger — of tegenwerker — van de Pygmeeën kunnen zijn, 
wat in de verschillende verhalen over ßcfc goed naar voren komt. In Nduye heb ik echter 
ook de namen ma ¿u en Іэ re gehoord, ma /u is een vrouwelijke figuur. Volgens Schebesta 
hangt het woord samen met (h)u [u (bloed). 
"Vgl. de gar-operatie bij de Nuer, EVANS-PRITCHARD 1980:249. 
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1941:114). Is het hem gelukt een olifant te doden, dan gooit hij bij terug-
komst in het kamp zijn speer voor de voeten van de oudsten. Deze prijzen 
hem voor zijn moed. De oudste maakt een maaltijd voor de jongen klaar, die 
hij een nacht ergens opzij in de hut laat staan, en hem de volgende morgen 
wordt voorgezet (SCHEBESTA 1936:144-145). 
Wanneer vrouwen water gaan halen, hout gaan sprokkelen, of in de dor-
pen op het land werken, zingen ze daarbij. Volgens SCHEBESTA (1950:69) 
wordt er zo wel om kinderen gebeden. Ook zou de jager om buit vragen 
(idem). 
4.4 Konklusie 
De moeilijkheid bij de (huidige) Pygmeeënkultuur is, dat ze vergaande kon-
takten heeft met andere kuituren in het woud. Dat geldt overigens voor 
vrijwel al die kuituren (SCHEBESTA 1941:1). Ze zijn veel minder gesloten 
dan de Maasai-kultuur. We kunnen slechts vermoeden, dat haar eigenheid 
meer naar voren komt wanneer de Pygmeeën voor langere tijd op zich zelf 
in het bos leven. Om dat te weten te komen, zouden we dan met hen mee 
moeten trekken. Noch Schebesta, noch Turnbull, noch ikzelf zijn daar in 
geslaagd. 
Weliswaar heeft Schebesta т . п . op zijn tweede reis op een aanzienlijke 
afstand van de dorpen af en ook voor langere tijd (tot 6 maanden toe) 
in het bos geleefd ( S C H E B E S T A 1936), toch betrof het hier (relatief grote) 
kampen, die hij zelf heeft laten oprichten. Derhalve kunnen we met het 
door hem daar verzamelde materiaal wel enigszins een voorstelling maken 
van het Pygmeeënleven verder in het bos, dienen ons er echter tegelijkertijd 
rekenschap van te geven, dat de situatie voor de Pygmeeën zelf Wciarschijnlijk 
vergelijkbaar was met die waarin zij zich bevinden ten opzichte van de negers, 
met dit verschil, dat Schebesta geen neger was. 
Ook TuRNBULL — afgezien van het feit dat hij met nethunters te doen 
had — was niet in een situatie waarbij de Pygmeeën op zich zelf waren. Het 
betrof in zijn geval Pygmeeën die door PUTNAM, van ver (tot van Lubero,52 
toch alweer enkele honderden kilometers naar het zuidoosten, heb ik me in 
Zaïre laten vertellen) bijeengebracht waren. 
Ikzelf ben veel te kort en bovendien in een andere tijd in het bos geweest 
(ná de Congo-opstand, nu de Banande in grote getale het oerwoud aan het 
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 Op het ogenblik leven ei daar geen Pygmeeën meer, is ei trouwens nauwelijks nog 
sprake van oeiwoud in die stieken. 
4.4. KONKLUSIE 
ИЗ 
bevolken en aan het ontginnen (platbranden) zijn en nu, tot recent in ie­
der geval, de missie zich aktief met Pygmeeën aan het bemoeien is (was), 
waardoor ze tot op zekere hoogte onafhankelijker zijn geworden van de ne-
gers). Wel is me in die korte tijd duidelijk geworden, dat het wezenlijke van 
een Pygmeeënkultuur eerder te zoeken is in een konstante (grondhouding) 
binnen een heleboel (historische alsook geografische) variaties. 
Door de Pygmeeënkultuur zo op te vatten, komen we voor grote proble-
men te staan, wanneer we die willen gaan bestuderen met het oog op het 
rite-vraagstuk. Immers, gaat het niet bij de rite om konkrete handelingen 
die volgens een bepaald vast (grond)patroon uitgevoerd worden? Of laat 
ons juist zo'n Pygmeeënkultuur zien dat het eigenlijk om iets anders gaat, 
resp. moet gaan? Zetten we de kuituren van Pygmeeën en Maasai tegeno-
ver elkaar, dan verschijnt er in ieder geval een duidelijk kontrast. Juist dat 
kontrast hebben we nodig om de 'zaak' rite adequaat te kunnen bekijken en 
om te kunnen komen tot een theorievorming. In het volgende hoofdstuk wil 
ik daartoe een poging wagen. 
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Hoofdstuk 5 
Naar een morfologie van het 
rituele 
5.1 Inleiding 
Het ligt in mijn bedoeling met dit proefschrift een aanzet te geven tot een 
morfologie van het rituele. Het gaat er mij dus niet zozeer om een inter-
pretatie van de verschillende beschreven rituelen te geven. Immers, — zoals 
SPERBER voor het symbolisme al opmerkte —, een dergelijke interpretatie 
behoort zelf al tot het rituele. De ga er van uit, dat er zoiets als het rituele 
is, in dat wat we als menselijke werkelijkheid kennen. Tegelijkertijd ga ik er 
dan vanuit dat er zoiets als een menselijke werkelijkheid bestaat binnen wat 
überhaupt werkelijk is. Als mensen kunnen we, denk ik, niet anders. 
Aangezien dit onderzoek een begripsstudie beoogt te zijn, dienen de vra-
gen wat dan wel dit rituele en wat die menselijke werkelijkheid is, centraal 
te staan. De moeilijkheid bij het beantwoorden van deze vragen is, dat we 
zelf tot die werkelijkheid behoren. Als vragende wezens weten we ook dat 
die werkelijkheid voor onszelf mysterieus, raadselachtig is, en verwachten we 
antwoorden van diezelfde werkelijkheid. 
We zouden kunnen zeggen, dat de menselijke werkelijkheid wezenlijk ge-
richt is op haar zelfrealizering. Als individuen worden we in een/de mense-
lijke werkelijkheid geboren. Onze geboorte is te interpreteren als het begin 
van een realizatie van iemand die virtueel — „auf geistige Weise", zou HEGEL 
waarschijnlijk zeggen — al in de menselijke werkelijkheid aanwezig is/was. 
Überhaupt het verschijnsel mens is zo te interpreteren. 
Hoe een mensenleven dan (telkens) konkreet gestalte krijgt, is een tweede 
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probleem. Mijns inziens behoren niet alleen de vragen wie of wat de mens 
is, maar vooral waar en wanneer de mens verschijnt en wat hij doet, tot dit 
probleem. Over deze laatste vraag in het bijzonder gaat dit proefschrift. Na 
beschreven te hebben wat mensen, i.e. Maasai en Bambuti, (zeggen te) doen 
en met de veronderstelling dat dit doen als een ritueel handelen te kwali-
ficeren is, wil ik hier eerst pogen de verschillende beschreven handelingen 
enigszins in kaart te brengen, waarna de vraag gesteld dient te worden of 
mijn veronderstelling, dat doen als een ritueel doen op te vatten, te recht-
vaardigen is. Daarbij wil ik in eerste instantie het accent op de Maasai 
leggen, omdat ik over hen verreweg het meeste materiaal heb. Vervolgens 
wil ik me dan afvragen of het gerechtvaardigd is binnen de menselijke wer-
kelijkheid überhaupt een ritueel element te moeten onderscheiden en hoe dit 
rituele element met die menselijke werkelijkheid verwoven zit. Tot slot zal ik 
nog een korte paragraaf wijden aan het materiaal over de Bambuti, waarna 
ik wil overgaan tot mijn verschillende konklusies. 
5.2 De rite in kaart brengen 
Een aantal elementen komt in de beschreven rituelen telkens naar voren. 
Tijdens het ritueel gebeurt er iets met degenen die aan het ritueel deelnemen. 
De situatie vóór het ritueel verschilt van die erna. Wat er gebeurt in het 
ritueel, staat wellicht in verband met die situatie — daarbij denk ik vooral 
aan die rituelen die regelmatig volbracht worden, bijvoorbeeld het nieuws 
eten bij de Maasai (zie 3.3.6, p. 80) — of met een specifieke gebeurtenis vóór 
het ritueel — daarbij heb ik eerder de verschillende 'rites de passage' op het 
oog, zoals bijvoorbeeld bij geboorte, huwelijk en dood, maar vooral ook die 
rituelen die samenhangen met het planten van oiporror. Als de rite lukt, dan 
is het problematische van de uitgangssituatie (ik wil die hier aangeven met 
de letter T ) in de eindsituatie (die ik aangeef met de letter 'O') 'aufgehoben' 
(in Hegeliaanse zin). Men zou kunnen zeggen dat 'Γ en 'O' resp. de in- en 
output van het ritueel vormen. De spanning die er bij '1' altijd min of meer 
aanwezig is, wordt tijdens het ritueel ontladen, zodat 'O' een ontspannen 
toestand is. 
Wanneer een ritueel niet (meer) terug gaat op een (oorspronkelijke) span­
ning, dan is het zinloos, dan heeft het geen bestaansreden (meer). Er moet 
bij wijze van spreken een 'manque' zijn, waarop het ritueel een antwoord 
is.1 Dat de 'input'-spanning bij veelvuldig herhalen van een ritueel daalt, 
'Bij het kiezen ven deze term, en het opcetten van een scheme waarin de verschil-
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maakt een dergelijk ritueel daarom op den duur overbodig, in ieder geval in 
de vorm waarin het verschijnt. Tegelijkertijd echter ontstaat daardoor een 
spanning die vraagt om een transformatie van dat ritueel. Zelfs een 'ander' 
ritueel — dat het oude volledig vervangt — is in dit verband — juist door­
dat het het oude vervangt — als een transformatie op te vatten. Беп ritueel 
dat 'gemaakt' is voor een spanning die aanvankelijk veel hoger was dan na 
verloop van tijd, dient te worden aangepast, evenals wanneer er een hogere 
spanning dan 'normaal' — door welke oorzaak dan ook — is ontstaan. Беп 
ritueel heeft een bepaalde 'kapaciteit' om de ingangsspanning te verwerken.2 
Het is wellicht triviaal, maar daarom niet minder belangrijk, te vermelden 
dat in rituelen een element van samenkomst, vergadering (vgl. Inkiguenat, 
zie 3.3.2, p. 57) aanwezig is. Wanneer we dit element tot de wezenlijke ele­
menten van de rite rekenen, zullen we ook zijn tegenhanger, het uitgaan, 
zich weer verspreiden, aan het eind van het ritueel, daartoe moeten reke­
nen. Dit uitgaan kan op zijn beurt een gaan naar een nieuw samenkomen 
zijn, waardoor een rituele cyclus, of beter gezegd, reeks tot stand komt (vgl. 
oiamai, zie 3.3.2 p. 57). Het samenkomen voor een ritueel is echter tege­
lijkertijd een uitgaan uit de alledaagse werkelijkheid, en het uitgaan van 
het ritueel op zijn beurt weer een binnentreden in die (nu vernieuwde) wer­
kelijkheid. Het uitgaan daarentegen zou ik daarom nog niet zonder meer 
als samenkomst willen interpreteren en vice versa. Wellicht is het eerder 
tijdens het ritueel dat een samen geartikuleerd, d.w.z. 'enacted' (MuNSON 
1985:120vv) wordt, en is dientengevolge het rituele proces als een samenko­
men, een σνμβάΧΧειν, te interpreteren. Om bovengenoemde argumentatie 
verkies ik derhalve een verschil te maken tussen een eerste uitgaan uit de 
beginsituatie, en een uiteindelijk vernieuwd terugkeren in een (veranderde) 
eindsituatie, en op grond daarvan van een rituele reeks te spreken (zie ook 
p. 117). 
VAN GENNEP (1909:27) liet al zien dat er bij 'rites de passage' onder­
scheid gemaakt kon worden tussen preliminaire, liminaire en postliminaire 
rituelen. Binnen de rite wordt er een grens bepaald tussen oud en nieuw. 
lende rituele elementen lijn uitgebeeld, heb ik me vooral laten inspireren door PROPP. 
Het gebruik van de term 'manque' wil niet zeggen dat rituelen altijd en uitsluitend naar 
aanleiding van een gebrek worden gehouden. Wanneer ik hier dece term bezig, dan geef 
ik daarmee aan dat het continuum van het gewone doen voor een ritueel gebroken is. Er 
heeft iets ongewoons plaatsgevonden. 
2Het beeld van de 'transformator' dat ik hier suggereer, is weliswaar zeer mechanisch; 
daarmee wil ik geenszins de suggestie wekken dat het ritueel net co mechanisch zou werken. 
Een ritueel is altijd een experiment, dat wel of niet kan slagen. Dat ik hier desalniettemin 
dit beeld gebruik, ie ter illustratie van de relatie tussen ingangs-spanning en ritueel. 
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Dat bepalen geschiedt mijns inziens ook in fazen. Van Gennep onderscheidt 
met bovengenoemde drie stadia achtereenvolgens het zich losmaken van de 
oude wereld, een marginaal stadium en tenslotte het opgenomen worden in 
de nieuwe wereld. Zeker zijn die stadia aanwezig, en ik denk, min of meer 
zelfs in alle rituelen. Op grond van het verzamelde materiaal wil ik nu wat 
meer in details treden. 
Bij vrijwel alle rituelen wordt er gedanst en/of gezongen (bij het nieuws 
eten (p. 80) wordt er met elkaar gesproken). Er zijn zelfs rituelen waar bijna 
alles om het dansen lijkt te draaien (vgl. bijvoorbeeld enkipaata (3.3.2, p. 58), 
maar vooral de rituelen bij de Pygmeeën). Ik wil dit als apart ritueel element 
beschouwen, en hier voorlopig met de term 'dans' van andere elementen 
onderscheiden.3 Voordat ik daar dieper op inga, wil ik eerst nog een aantal 
rituelen bekijken waar iets anders lijkt plaats te vinden. 
Een typisch voorbeeld daarvoor lijkt me het 'stierengevecht' (emowuo 
olkiteg, zie p. 59), waar gewerkt wordt met symbolen als de os (oliiteij) en 
de hoorn (emowuo). Wat er hier precies allemaal gebeurt, blijft voor mij nog 
steeds een vraag. Dat het in ieder geval om een krachtmeting4 gaat, waarbij 
de sterkste jongen en daarmee de sterkste groep (oiosho) naar voren komt, 
staat mijns inziens buiten kijf. Derhalve zou men op grond van dit ritueel 
kunnen veronderstellen, dat een spelelement, waarbij iemand (als 'winnaar') 
naar voren moet komen, aan de rite niet vreemd is. Deze veronderstelling 
wordt des te waarschijnlijker wanneer we ze plaatsen in het licht van andere 
spelen die veelal door ümurran (zie p. 66vv) worden georganizeerd, maar 
vooral wanneer we ons afvragen wat er tijdens het dansen eigenlijk gebeurt. 
Is niet een aspekt al van het dansen, dat individuen en (daarmee) groepen 
zich (kunnen) profileren (kunnen uit-leven)?! In dat geval zouden we het ele-
ment 'dans' en het hier genoemde element binnen de rite kunnen opvatten 
als realizeringen van eenzelfde ritueel element, nl. het zich profileren van in-
dividúen en (daarmee) groepen binnen een (grotere) groep, i.e. de dansgroep, 
die zij daarmee tegelijkertijd tegenwoordig stelt. Ik wil dit element om latere 
verwarring te verkomen hier aangeven met het symbool 'D' (dans/spel). 
'De afwezigheid van dit element, bij die gebruiken die ik onder het hoofdje spuug 
(p. 62) heb besproken, — evenals bij al die rituelen die individueel (lijken te) worden 
uitgevoerd —, doet mij vermoeden dat we deze verschijnselen eerder in een afgeleide zin 
als ritueel moeten duiden, dan dat we hier met afgebakende rituelen te doen hebben. 
4
 Wat dat betreft zijn dergelijke rituelen zeker als 'rituals of rebellion' te interpreteren, 
vgl. SPENCER. Ik wil er hier echter niet zozeer de nadruk opleggen hoe dergelijke rituelen 
funkttoneren, d.i. om spanningen te kanalizeren (transformeren), — wat ze zeer zeker doen 
(zie p. 116) —, eerder wil ik de aandacht erop vestigen dat het ritueel zelf iets doet; dat 
er binnen het ritueel iets gebeurt; iets (nieuws) tot stand wordt gebracht. 
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Een einder voorbeeld is wellicht het ontsteken van nieuw vuur (eipirru 
enlcima, zie p. 64). Ook hier wordt weer gewerkt met bepaalde symbolen en 
ook hier blijft voor mij de vraag wat er eigenlijk allemaal precies gebeurt. 
Wat dat dan ook moge zijn, bij eipirru enlcima begint er iets nieuws. De 
nieuwe generatie die zich tot nu toe aan het vormen was, heeft in zoverre 
een nieuw gezicht gekregen, dat ze 'levensvatbaar' is. Het vuur (één van 
die symbolen) kan zelfstandig verder branden, of beter gezegd: de nieuwe 
generatie is in staat het nieuw ontstoken vuur brandende te houden. Zo'n 
moment in het ritueel waarbij er iets nieuws wordt gekonstitueerd, is onder-
scheiden van het bovengenoemde element 'D'; ik noem het voor het vervolg 
'het plechtige moment' van de rite en zal dat aangeven met het symbool 'C' 
(cel e b r a t u m / co η s u m m a t um). Er vindt iets onomkeerbaars plaats: 
een vuur wordt ontstoken; er wordt iets verbrand; er gebeurt werkelijk iets 
nieuws. Er zou ook geslacht kunnen worden; iets kunnen worden opgegeten 
of uitgedronken (vgl. empolosare olkiteg, p. 59). Maar ook het leeggieten 
van de kalebas met (ijskoud) water vlak voor de besnijdenis (p. 63) en al 
die andere handelingen die een min of meer onomkeerbaar effekt hebben, 
zou ik tot de 'plechtige momenten' van de rite willen rekenen. Naarmate de 
onomkeerbaarheid groter is, is de rite voor de participanten bindender. Men 
zou een lijstje kunnen opstellen van handelingen met een stijgende mate van 
ingrijpendheid. Hoe ingrijpend een handeling is, hangt af van de kulturele 
(mythische en ook weer rituele) context. 
• Zo kom ik allereerst bij alle rituelen dansen tegen, waarbij ik die term 
zo ruim neem, dat ik er elke gestileerde lichaamsbeweging onder wil 
verstaan, óók het gestileerd spreken, wat over kan gaan in zingen.5 
• Dan worden er bij rituelen zaken uitgewisseld, enerzijds materiële, — 
de voorwerpen die bij het ritueel gebruikt worden —, anderzijds, wat 
men misschien historische of contextuele zaken zou kunnen noemen, 
zoals het nieuws dat wordt uitgewisseld of in het algemeen iemands 
achtergrond die 'ter sprake' wordt gebracht. Voor de Maasai wordt dit 
tot uitdrukking gebracht, wanneer er gesproken wordt van aainosalcino, 
het met/aan/voor elkaar eten van een ceremonieel. 
• Een volgende kategorie van handelingen die vaak met een ritueel ver-
bonden is, is die waarbij zaken gescheiden worden. Ik denk in dit 
'Bij üparakuyo woidt vooi ritueel (o.a.?) het woord osinAolio, lett. 'dans, lied' ge-
bruikt; vgl. VON MlTZLAFF 125 (zij spelt osingoiio). 
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verband aan de vele scheringen (imbarnot); aan het wellicht ingrijpen-
dere weggeven van alle kleren en sieraden van een jongen voordat hij 
besneden gaat worden (3.3.3, p. 62),6 maar ook aan het trekken van de 
snijtanden (imbuaat, p. 56); het ontsteken van nieuw vuur (p. 64); het 
'kiezen' van verschillende personen (bij enJcipaata en in het bijzonder 
bij eunoto, zie pp. 58 en 67vv). Wellicht dien ik zelfs het vele slachten 
bij rituelen tot deze kategorie te rekenen. 
• Niet bij alle rituelen tenslotte, maar wel bij die rituelen, die daar-
door een plechtiger en dus ingrijpender karakter krijgen, komt het zich 
insmeren met oker (orelro) en/of witte kalk vermengd met water en 
melk (enturoto) — zelfs met boter (e porno), na de besnijdenis (p. 60) 
of met ezelsmest, na het trekken van de snijtanden (imbuaat, p. 56) — 
voor. Ook het merken van de os die geslacht gaat worden bij empolo-
sare olkiteg (p. 59) moet tot dit soort handelingen gerekend worden, 
en is zelfs in een Maasai-context ingrijpender dan het zichzelf 'merken'. 
Immers de gemerkte os, waarmee de 20 of 29, 40 of 49 bijzondere jon-
gens zich kunnen identificeren, nadat ze met de gemarkeerde stukken 
vlees later zelf ook weer worden gemarkeerd, wordt geslacht, en door 
de jongens van de nieuw te vormen porror, alsook door vertegenwoor-
digers Vein de oudere generatie (oJpiron) gekonsumeerd.7 
Om echter een lijstje op te stellen, waarin de mate van ingrijpendheid 
precies wordt aangegeven, zou ik nog eens terug moeten om de betreffende 
participanten aan de afzonderlijke rituelen daarover te ondervragen. Een 
dergelijk onderzoek kan ik me in het kader van de voorbereidingen voor deze 
studie niet permiteren. 
Zou ik echter zo'n lijstje op hebben kunnen stellen, dein moet het ook 
mogelijk zijn door de verschillende rituelen heen lijnen te trekken, wat een 
6 Een meisje geeft het vee dat ze vanaf haar geboorte gekregen heeft aan haar zussen of 
aan haar moeder, wanneer ze getrouwd wordt ( V O N MITZLAFF 127). 
'interessant is hoe bij dit gebeuren met tijd gespeeld wordt. Op het moment dat de os 
voor het eerst gemarkeerd wordt, zijn de betreffende 20 of 29, 40 of 49 nog niet specifiek 
bekend. Op het moment dat de os geslacht wordt — de volgende dag pas — kunnen alle 
jongens zich realizeren wat daarmee in principe voor allemaal gebeurd is en mogelijk nog 
ingrijpender voor ieder afzonderlijk te gebeuren staat. Vanaf het eerste merken tot nu toe 
is er een spanning opgebouwd die nog groter wordt op het moment dat de specifieke 20 
of 29, 40 of 49 worden gemerkt (iedereen kan tot zover tellen, omdat bekend is dat het er 
zoveel kunnen zijn), die als het ware een over een hele nacht uitgestrekt heden veroorzaakt 
dat bij het konsumeren van het geslachte dier gesynthetizeerd wordt met zowel verleden 
(de oudere generatie met haar traditie) als toekomst, of beter gezegd, wat komen moet 
(de nieuwe porror met zijn t r a d e n d u m ) . 
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soort grafische voorstelling van die kuituur moet opleveren. De toppunten 
van die lijnen zouden dan verwijzen naar het meest karakteristieke van die 
specifieke kuituur. Na het ritueel is men veranderd en deze veranderingen 
kunnen niet meer — tenzij op rituele wijze — ongedaan gemaakt worden. 
Na de verschillende rituelen raakt men steeds meer thuis in een specifieke 
kuituur, een kuituur (thuis) ook die (dat) op haar (zijn) beurt in zekere zin 
door die rituelen 'gemaakt' wordt. Dat zo'n grafiek derhalve niet voor alle 
Maasai(-groepen) gelijk zal uitvallen, geeft aan dat een specifieke kuituur in 
werkelijkheid niet zo homogeen is als men als buitenstaander — of misschien 
ook wel als binnenstaander —, zou kunnen denken. 
Het afscheren van haren (embarnoto), het zich beschilderen met witte 
kalk (ent uro to) bij enkipaata, de speciale uitdossing waarmee pas-besnede-
nen (ilaibartak) oïmurran rondtrekken, maar ook het besnijden, zijn wellicht 
te onderscheiden als een apart element binnen het rituele. Ik wil dat hier 
aangeven met het symbool 'S ' (van s i g n u m ) . De betreffende personen 
worden er nl. door getekend. Die tekens zijn op te vatten als de fysieke kom-
ponent van wat er tijdens het ritueel gebeurt, of beter gezegd, te gebeuren 
staat. Als handelingen zelf (scheren, zich uitdossen, zich laten besnijden) 
staan ze in funktie van 'C'. Ze anticiperen de plechtige momenten, waarop 
een nieuw persoonzijn wordt gerealizeerd. Mijns inziens is het dan ook niet 
adequaat een bepaald ritueel in funktie van 'S' te karakterizeren. In de boven 
beschreven 'besnijdenis' bij Maasai gaat het niet primair om het besnijden. 
Dit anticipeert slechts de plechtige momenten die erop volgen, i.e. het ont-
steken van het nieuwe vuur (eipirru enlcima), de zegening ( emayianisho) en 
wat daar allemaal op volgt (pp. 64vv), met als uiteindelijk doel de planting 
van een nieuwe porror (pp. 69). 
Samengevat heb ik nu de volgende elementen in de rite onderscheiden: 
• Als eerste is er een uitgaan uit het 'gewone' leven (/"); 
• dan volgt het element 'D'; 
• het hart van de rite vormen de plechtige momenten, die ik wil aangeven 
met het symbool 'C' , 
• waarvoor bepaalde participanten zich kunnen merken ('S'); 
• daarna sluit de rite met een terugkeer in een vernieuwd 'gewoon' leven, 
eventueel naar een volgend ritueel af ( \ ) . 
In schema: I ('manque') / " {D-(S-)C-} {D-(S-)C-} . . . \ O 
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5.2.1 Toelichting by het schema 
Of we binnen een ritueel met het ene of het andere element te doen hebben, 
hangt af van de context. Het is derhalve niet mogelijk (universeel) te stellen 
dat bijvoorbeeld besnijdenis (of beter gezegd, besnijden) altijd en overal 
met eenzelfde element korrespondeert. De kan me voorstellen dat bij het ene 
ritueel — ik denk bijvoorbeeld aan een joodse besnijdenis — het eigenlijke 
besnijden precies het c e l e b r a t u m ('C') van de rite uitmaakt,6 het elders 
(zoals bij de Maasai) slechts om een voorbereidend element ('S') gaat. Zelfs 
mogen we, denk ik, niet stellen, dat een akt (als die van het besnijden) binnen 
eenzelfde kuituur en binnen eenzelfde ritueel altijd en overal met eenzelfde 
ritueel element korrespondeert. Ook daar is de context van het specifieke 
ritueel doorslaggevend. Voor een Maasai-jongen kan het besneden-worden 
op dat moment een c e l e b r a t u m ('C') zijn, en begint het pas later, in de 
context van wat er volgt als s i g n u m ('S') te 'werken'. 
Met het opstellen van een ritueel schema wil ik precies deze 'werkmomen-
ten' van de rite aangeven. Tegelijkertijd wil ik daarbij opmerken, dat het 
hier om 'kansen' gaat. De rite 'werkt' of hij 'werkt' niet, maar als hij 'werkt', 
dan staan de verschillende 'werkmomenten' in een bepaalde volgorde. Er zit 
richting in het ritueel. Met mijn schema heb ik willen aangeven dat de rite 
een reeks is. 
' 1 ' en ' O ' : De spanning die er bij Τ wordt gegeven, heb ik hierboven 
aangegeven met de algemene term 'manque' (p. 116, η. 1). In concreto kan 
het hier gaan om wat ik een bijzonder 'méfait' zou willen noemen. In het 
algemeen bestaat er een zekere dwang het ritueel uit te voeren, dat op de 
eerste plaats verbonden is met het specifieke ritueel zelf, daarvan afgeleid 
pas met een specifieke gebeurtenis die ten grondslag ligt aan het tot stand 
komen van dat ritueel überhaupt. De doel hiermee vooral op die rituelen, 
die periodiek worden uitgevoerd. In het bijzondere geval van een 'méfait' 
echter, heb ik eerder die rituelen op het oog die worden uitgevoerd direkt 
naar aanleiding van een specifiek gebeuren. Deze rituelen vertonen een meer 
aktueel karakter. 
Bijvoorbeeld: iemand is ziek geworden, en de medicijnman (de dokter) 
wordt geraadpleegd, of iemand gedraagt zich asociaal, waardoor hij de sfeer 
in de groep verziekt, en men wil dat er een eed 'gegeten' wordt (aainosaJcino 
olmumai, p. 84), of misschien wel dat er een vloek wordt uitgesproken (en-
deJcata). Hier vormt de aanleiding (of inleiding) tot het ritueel een duidelijk 
8
 Of dit werkelijk f o is, cal een studie over de joodse besnijdenis beter kunnen uitmaken. 
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'méfait'. 
In alle gevallen echter, wil ik spreken van een 'manque' (tout court), 
waarmee ik de niet ontladen 'input'-spanning aangeef. Het 'gewone' le-
ven gaat te lang door, doordat het een punt gepasseerd is (resp. dreigt 
te passeren), waarop het niet langer meer 'gewoon' is. Dit geeft een ak-
tuele (resp. potentiële) spanning. De differentiëring van de 'manque', zoals 
de differentiëring van de andere rituele elementen, maakt het mogelijk de 
verschillende rituelen te klassificeren. Zo zou men kunnen denken aan een 
'manque' in de fysische werkelijkheid (een ziekte bijvoorbeeld), maar ook 
aan een 'manque' in de mythische werkelijkheid9 (een opgroeiende jongen 
bijvoorbeeld, die nog altijd niet besneden is). Men zou echter ook — wat 
mij voor een morfologie van het rituele zinniger lijkt —, kunnen denken 
aan een indeling naar de hoogte van de 'input'-spanning. Rituelen die met 
een zekere regelnmat in een mensenleven terugkeren, zijn daardoor vanzelf 
'gewoner' dan die rituelen die maar een enkele keer 'begaan' worden; daar 
is de spanning (het 'potentiaalverschil' tussen 'gewoon' en 'buitengewoon') 
derhalve geringer. Met zo'n indeling krijgt men dan meteen de mogelijkheid 
de sterkte van enerzijds verschillende rituelen, anderzijds een ritueel onder 
verschillende omstandigheden, aan te geven. 
'I ' en 'O' horen bij elkaar: 'O' is de neutralizering van 'I'. Is de input 
voor ritueel handelen altijd het niet-meer-gewone, het bijzondere; geeft de 
input m.a.w. altijd een zekere spanning, die het moeilijk maakt met het ge-
wone doen nog langer zo door te gaan, bij de output van het rituele handelen 
daarentegen, kan het leven (weer) zijn gewone gang gaan, is er geen belem-
merende spanning meer om van alles te gaan doen: alles is weer in orde 
('O'). 
' D ' : Onder 'D' versta ik het zich profileren van individuen en (daarmee) 
groepen binnen een (grotere) groep. Dit zou kunnen door dans en zang, maar 
ook door gesprek — uitleg van het ritueel wil ik principieel tot dit element 
rekenen — of misschien op nog andere manieren. Het plechtige moment van 
de rite is ingebed in 'D' (dans/zang, dialoog). Het is de zelfartikulatie10 van 
de (nieuwe) groep. 'D' en 'C' horen dus bij elkaar. De 'dialoog' anticipeert 
'Er zouden eparte studies gewijd moeten worden aan de onderwerpen 'rite en fysis' en 
'rite en mythe'. 
1
 De ben de term 'artikulatie' in verband met de rite tot nu toe alleen nog maar bij 
CoRT (1988) tegengekomen, die hem gebruikt in zijn definitie van ritueel: „Ritual is the 
connection between the individual and the community. It is the pivot, the articulation 
between the two." (114). Alhoewel hij daar die definitie nauwelijks verder uitwerkt, geeft 
lijn omschrijving wel aan dat er in het ritueel een synthese tussen individu en groep tot 
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zijn voltooiing in het plechtige moment ' C \ De verschillende deelnemers aan 
het betreffende ritueel zijn van alle kanten samengekomen en profileren zich 
hier ten opzichte van elkaar. Wederom kan men de verschillende rituelen 
klassifìceren op grond van een differentiëring van dit element. De denk aan 
rituelen waarbij dit element uitsluitend uit dans bestaat, of waar ook gezon-
gen wordt, en waar uitsluitend of ook gesproken wordt. 
( 'S ' ) : Het element ('S') hoeft niet in elk ritueel aanwezig te zijn. Het 
betreft de markering (het krijgen van een s i g n u m ) van de verschillende 
deelnemers aan het betreffende ritueel en daarmee tevens de differentiëring 
van de verschillende funkties die bij dat ritueel bekleed kunnen worden. Ik 
zou rituelen op de eerste plaats willen onderscheiden naar aan-, dan wel afwe-
zigheid van dit element, pas daarna zou ik een indeling naar de verschillende 
funkties binnen dit element willen overwegen. 
*C': Zou de rite zijn absolute voleinding vinden, dan zou dit moeten zijn 
in een oneindig plechtig moment ('C'), waarin de menselijke werkelijkheid 
voltooid zou zijn.11 Zolang dit met het geval is, moet de rite verder gaan, 
zodat op een specifiek ritueel telkens weer, hetzij een herhaling van dat 
ritueel, hetzij een ander specifiek ritueel moet volgen. 
De verhouding van gewoon handelen en ritueel handelen is ruimtelijk 
wellicht in de volgende figuur te schetsen: 
ι /• 
(S) 
D -
• 
С 
\ o 
Het gewone doen (^=>) staat hier tegenover de 'rituele ruimte' , die als 
kern de twee elementen D - C 
teengaan ( \ ) reken ik tot de 
heeft. Het samenkomen (/") en weer ui-
'rituele ruimte' 
stand komt. Naat aanleiding van zijn beschrijving zou de diskussie nog gevoerd moeten 
worden of het ritueel werkelijk een zelfartikulatie van de groep voorstelt, — waarbij dus de 
groep primair is —, of dat we zowel de groep alsook het individu als zelfstandige grootheden 
dienen op te vatten. Zonder dit als definitief standpunt te poneren, ben ik geneigd het 
individu als (extreme) afgeleide van de groep op te vatten. Wanneer ik de rite derhalve 
opvat als zelfartikulatie van de groep, dan zie ik daarin tevens het proces van differentiatie 
van andere groepen. De individuele persoon zou ik in dit verband willen beschouwen als 
het overlappingscentrum dat de verschillende groepen bijeenhoudt. 
"Vgl. het beeld van het hemels Jeruzalem (Арок. 21:22). 
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5.2.2 Enkele stellingen 
Na het bovenstaande mag voldoende duidelijk zijn geworden, dat voor een 
goede begripsbepaling van de rite — en over het algemeen van religieuze 
handelingen — het waarom van het handelen opgaat in de vraag, wat er 
eigenlijk gebeurt. Vandaar mijn eerste stelling: 
1. Het gaat bij ritueel handelen om tt>ai er gebeurt; daarbij dient er een 
onderscheid te worden gemaakt tussen een f a c e r é , de afzonderlijke 
handelingen die gedaan worden, een af fi с er e, de invloed die dat 
uitoefent op de rituele participanten, en een e f f i c e r e , het gemeen­
schappelijk persoonzijn, of de kulturele cirkel, die daarin tot stand 
komt. 
Nu ik minstens vier elementen in de rite heb kunnen onderscheiden, wil 
dat geenszins zeggen, dat daarmee deze wat-vraag beantwoord is. Integen­
deel, we zullen de vraag telkens opnieuw moeten stellen, omdat er bij elk 
ritueel iets (nieuws) gebeurt. Die gebeurtenissen hebben betrekking op de 
mensen die de specifíeke rituelen be-, resp. ondergaan. In eerste instantie 
zou men kunnen denken dat het dus buitenstaanders niets aangaat. Tot op 
zekere hoogte is dat waar. Een ritueel wordt echter niet zomaar gehouden. 
Er is wel degelijk een aanleiding toe (vgl. het aandringen van de jongens 
bij de oudere generatie om besneden te mogen worden). Deze aanleiding 
('manque') moeten we mijns inziens wezenlijk tot de rite rekenen. Zou ze 
verdwijnen, dan kan de rite hoogstens nog als spel of folklore beschouwd wor-
den. Bij de rite staat het eigen persoonzijn op het spel. Wordt de rite slechts 
gespeeld, dan staat dat wezenlijk buiten spel. Met deze laatste opmerking 
ben ik meteen bij mijn volgende stelling: 
2. De rite verschijnt in het menselijk handelen als een bepaald aspekt van 
dat handelen, dat min of meer geaccentueerd kan worden. 
De rite is wezenlijk o f f i c i u m . Zelfs kan de rite verschijnen in een spel, 
wanneer de vier elementen van samenkomst, 'D' (waarbij niet meteen aan 
dans- en zang-concoursen hoeft te worden gedacht), 'C' (bijv. een prijsuit-
reiking) en uitgaan (naar een revanche bijvoorbeeld) aanwezig zijn èn waar 
de aanleiding een echte 'manque' in het eigen (gemeenschappelijke) persoon-
zijn is. In principe kan, denk ik, elke menselijke aktiviteit, wanneer ze deze 
vier elementen vertoont, als ritueel geduid worden. Of elk ritueel ook een 
succesvol antwoord op de oorspronkelijke 'manque' kan geven, is een andere, 
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wellicht belangrijkere vraag.1 2 Daarmee komen we dan in ieders persoonlijke 
geschiedenis terecht (Vgl. η. 22, p. 38). 
Omdat de rite in ieders persoonlijke geschiedenis een wezenlijke plaats 
inneemt ten aanzien van het eigen persoonzijn en -worden, meen ik als derde 
stelling als konklusie te moeten uitspreken: 
3. de rite moet wel wezenlijk deel uitmaken van menselijk handelen. 
Daarbij ga ik er vanuit dat de mens mens is doordat hij persoon wordt, 
d.w.z. doordat hij een eigen gezicht en zijn eigen geschiedenis krijgt. 
'Betekenis' en zin van de rite liggen precies hierin, dat het persoonwor­
den van de mens m.b.v. de rite wordt geartikuleerd. In die zin zou de rite 
opgevat kunnen worden als een instrument (vgl. p. 22 en η. 6, p. 34). Maar 
het is een instrument dat niet anders 'gehanteerd' kan worden dan in (een) 
gemeenschap en naar aanleiding van een konkrete 'manque'. Tegelijkertijd 
is het ook die gemeenschap die door de rite geartikuleerd moet worden. De 
'input' van deze rituele beweging is de mens wezenlijk transcendent. Hij 
kan slechts doen wat hij moet doen. De vraag is dat te weten. Men zou 
samenvattend kunnen zeggen: 
• wij worden ons zelf niet anders dan op rituele wijze; 
• in het rituele handelen wordt dit worden zijn; 
• wanneer we dit wordende zijn opvatten als een specifieke kulturele cir­
kel, kunnen we stellen dat deze zowel op rituele wijze wordt voortge­
bracht alsook in het ritueel wordt volbracht en als zodanig uiteindelijk 
de mens transcendent is. 
Dientengevolge kunnen we stellen dat cultuur en rite wezenlijk met elkaar 
verbonden zijn en dat de eerste door de laatste in die zin wordt gekonstitu-
eerd, dat deze — als cultuur — in de rite gedimensionalizeerd en bevestigd 
wordt. Ook kunnen we stellen, dat een specifieke kuituur zonder haar ritu­
elen gedoemd is te verdwijnen. 
5.3 Een vergelijking met rituelen bij de Bambuti 
De rituelen bij de Bambuti zijn heel wat minder complex dan die bij de 
Maasai. Het schema I ('manque') /" {D-(S-)C-} {D-(S-)C-} . . . \ O meen 
1 3In deze context is het niet oninteressant het verband tussen rite en mythe nader te 
bezien. 
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ik echter ook hier te кшшеп handhaven. Laat ik de verschillende elementen 
daarvan wat nader bezien. 
Men kan spreken van een samenkomen voor Bambuti-rituelen, of het nu 
Pygmeeën van verschillende kampen zijn, of Pygmeeën die naar het dorp 
gaan.13 Wanneer er een 'manque' ervaren wordt, — dat kan een 'méfait' 
zijn: iemand sterft; er is lange tijd niets meer gevangen; maar ook kein ie-
mand dromen dat hij een dans moet houden14 —, dan wordt kort daarop 
meteen aktie ondernomen. Mannen, vrouwen, kinderen, ouderen, vaak ie-
dereen komt samen om mee te doen. Dans en zang (зшо) horen bij ieder 
ritueel.1 5 Het 'plechtige moment' ('C') lijkt zich echter eerder uit te strek­
ken over dit dansen en zingen, en manifesteert zich in de ernst waarmee 
gedanst en gezongen wordt, eerder dein dat het als moment (ogenblik) aan­
wijsbaar zou zijn. Misschien veronderstelt zo'n plechtig ogenblik wel een 
soort ceremoniemeester en spreidt het zich uit over het element 'D', wan­
neer deze funktie wegvalt.16 Om over het een en ander uitsluitsel te geven, 
zou men echter aan zo'n dans moeten meedoen. Het is nl. de vraag hoe de 
dansende dwerg de tijd ervaart. Voor mij, als buitenstaander, lijkt hij even 
van de wereld af te zijn. De snelle bewegingen lijken met het sterk variërend 
ritme op te gaan in een wervelwind, waarbinnen ik de verschillende indivi-
duen — ook vanwege de schemer — nog maar nauwelijks kan volgen. Zo'n 
dans werkte op mij hypnotizerend. Mogelijk raakt de dansende dwerg zelf 
ook 'even van de wereld af', waarmee de rite c e l e b r a t u s ('C') is. 
Mijn indruk is dat bij Bambuti-dansen het gebeuren eerder uitsterft, dan 
echt afloopt. Langzaam komt de 'wervelwind' weer tot bedaren en spuugt 
hier en daar uitgeputte individuen uit. Het lijkt welhaast dat het dansen 
en zingen doorgaat, totdat iedereen van uitputting en vermoeidheid — vaak 
diep in de nacht — toch maar een slaapplaats gaat zoeken. 
Er zijn echter bij de Bambuti ook rituelen die rustiger verlopen. Bij het 
13
 In het laatste geval kan men zich overigens afvragen in hoeverre voor de Bambuti dan 
niet het spelelement gaat overheersen. Ik ben echter van mening dat men niet te snel deze 
konklusie mag trekken. De rituelen in het dorp waaraan Bambuti participeren, zouden 
wel eens als 'instrument' van, resp. voor, de ordening van 'tussen'-kulturele relaties en 
'binnen'-kulturele differentiaties kunnen fungeren. 
"Ziep . 116, п. 1. 
"Vgl. de opmerking van R. R. MARETT, aangehaald door zijn leerling CLYDE KLUCK-
HOHN in het voorwoord tot de Reader tn Comparative Religion van LESSA en VOGT (1965): 
„primitive religion is danced, not believed." (p. v). 
"Bij het primitiaaloffer is wél zo'n 'ceremoniemeester' aanwezig en bij de beschreven 
begrafenis is het 'plechtige moment' wellicht aan te wijzen, wanneer het graf gesloten 
wordt. 
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primitiaaloffer bijvoorbeeld (p. 101) is haast sprake van een korte liturgische 
dienst. Ook bij de begrafenis die ScHEBESTA beschrijft (p. 106) zou men 
daarvan kunnen spreken. 
Over het algemeen geldt voor Bambuti-rituelen, dat er weinig voorbe-
reiding voor nodig is. Dat zou er een aanwijzing voor kunnen zijn dat de 
inputspanning nooit al te hoog oploopt, m.a.w. dat het spanningsverschil 
tussen 'gewoon' en 'buitengewoon' minimaal is. 
Het een en ander is terug te vinden in hun kuituur. De intensiteit 
waarmee gedanst wordt, korrespondeert met de hechtheid van de, welis-
waar kleine, gemeenschap. Bambuti leven in hoge mate op en met elkaar. 
In het bos kan men het zich niet permiteren zich voor langere tijd van de 
groep af te zonderen. De heb het sterke vermoeden dat eventuele konflikten 
zo snel mogelijk 'uit-gedanst' dienen te worden, maar veel onderzoek moet 
hier nog gedaan worden. Het minimale spanningsverschil tussen 'gewoon' 
en 'buitengewoon' korrespondeert ook met de eenvoud en de homogeniteit 
van de Bambuti-kultuur. Komplexe specialismen kunnen zich zo nauwelijks 
ontwikkelen. 
5.4 Cultuur en rite 
Aangezien het niet alleen geen zin heeft het zijn zelf te betwijfelen, — im-
mers, de twijfel zelf is al zijn —, maar het ook gevaarlijk is dat te doen, 
— immers, wat we doen, is daarmee onverschillig geworden —, is de eerste 
vraag die we ons moeten stellen niet zozeer of er überhaupt wel iets is, dan 
wel wát er is.17 Vragen roepen meer vragen op naarmate ze fundamenteler 
zijn. We mogen veronderstellen dat de vraag naar het wat van de dingen ten 
grondslag moet liggen aan alle vragen die we ons verder nog kunnen stellen. 
Als er een werkelijkheid is, — en door dit woord te gebruiken, heb ik 
het zijn, waarvan ik gezegd heb dat het zinloos is dat te betwijfelen, al 
gequalificeerd als een werkelijk zijn —, dan heeft het ook zin te onderzoeken 
wat werkelijk is. Wanneer 'werkelijk' een waarheidsoordeel inhoudt, — in 
die zin dat waar is wat werkelijk is —, dan komt daarmee het accent van 
die onderzoekingen op het zijn te liggen. Dan gaat het erom te weten wat 
werke-lijk ts. Tegelijkertijd veronderstel ik dan echter, dat zijn ook niet-
werkelijk, schijn, of misschien nog iets anders zou kunnen zijn. Omtrent de 
(niet)-werkelijkheid kan ik me de volgende mogelijkheden indenken: 
17Ik wil hier veidei niet ingaan op het probleem van de kontingentie van het zijn; mij 
gaat het in eerste instantie om de hoedanigheid van het zijn. 
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1. iets is werkelijk in zoverre het, in ieder geval in zijn effekten, 
kenbaar is; 
2. wat niet is, kan ook niet werkelijk zijn — wat afwezig is destemeer; 
3. schijn is niet-werkelijk in zoverre hij bedriegt, werkelijk daarente-
gen in zoverre hij naar iets werkelijks verwijst, of juist als schijn; 
4. iets kan gedacht worden als mogelijk, maar nog niet werkelijk: Bc 
zou in dit geval willen spreken van virtuele (of potentiële) werke-
lijkheid. 
In verband met deze mogelijkheden is de menselijke werkelijkheid als 
werkelijkheid voor te stellen, die zowel reëel (1) als ook virtueel (4) kenbaar 
is, zowel oprecht als bedrieglijk (3) kan zijn. Zo kunnen we spreken van 
humaan en inhumaan tegenover ahumaan: humaan inzoverre de werkelijk-
heid menselijk is, inhumaan inzoverre ze daarbinnen bedrieglijk en ahumaan 
inzoverre ze niet menselijk is. Inhumaniteit meen ik te moeten baseren op 
bedrog, omdat niet zozeer de vernietiging van de mens het eigenlijke ervan 
uitmaakt, dan wel de valse rechtvaardiging van die vernietiging. Over het 
niet-zijn in zijn algemeenheid (2) heeft het weinig zin te spreken. Wel zouden 
we ons in het bijzonder kunnen afvragen waar de menselijke werkelijkheid 
ophoudt, resp. begint, m.a.w. waar de grens tussen algemene humaniteit en 
het ahumane getrokken moet worden. Mensen als we zijn echter, kunnen we 
geen ander kriterium voor de werkelijkheid leggen, dan onze eigen (mense-
lijke) werkelijkheid. We dienen derhalve het humane eerder als aspekt van de 
werkelijkheid überhaupt op te vatten, dan als een eigen werkelijkheid apart, 
m.a.w. er moet een continuum bestaan tussen de werkelijkheid überhaupt 
en de menselijke werkelijkheid in het bijzonder. 
Wanneer we de menselijke werkelijkheid opvatten als een eigen substantie 
binnen de werkelijkheid, dan moeten we meteen erkennen dat die daarbinnen 
een bijzondere plaats inneemt, doordat ze de bemiddeling voor alle werke-
lijkheid vormt voorzover we die te berde kunnen brengen, ook wanneer we 
haar als zelfstandige werkelijkheid moeten denken. Die substantie zelf vormt 
al een synthese van het h urn an urn met de (zelfstandige) fysische werke-
lijkheid. Overal daar, waar menselijke werkelijkheid zich realizeert in een 
wereld, zou ik willen spreken van cultuur.18 Als objektieve werkelijkheid is 
cultuur altijd een bewerking (transformatie) van de zintuiglijk-organologisch 
en psychisch voorgegeven werkelijkheid — en deze voorgegeven werkelijkheid 
op haar beurt wordt pas daarin als gegeven ( d a t a et f a c t a ) gekend. 
1
 Overeenkomstig de afleiding van het woord cultuur ( c u l t u r a ) van het ww. c o l e r e 
('bewerken') lijkt het mij gerechtvaardigd deze term hier го te gebruiken. 
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De mens zelf wellicht is de plaats bij uitstek waar menselijke werkelijkheid 
reëel wordt. Hoewel we weten dat we kunnen doen, maar ook kunnen laten, 
geeft ons ons geweten aan dat we daarin niet absoluut vrij zijn, in die zin 
dat we zonder meer kunnen doen en laten wat in ons opkomt. Daarmee is 
ons geweten een verwijzing naar een weten dat verder gaat dan ons eigen 
individuele weten. 
Als individuen zijn we mensen, d.w.z. wezens die in him leven als per-
soon zin of onzin vinden, die geboren worden in een tot op zekere hoogte 
al gerealizeerde menselijke werkelijkheid waarbinnen we onze plaats bepalen 
en die we zo zelf verder realizeren. Als personen hebben we deel aan die 
werkelijkheid in zoverre we daarbinnen onze plaats bepaald hebben. Di denk 
niet dat men de menselijke werkelijkheid als som der verschillende personen 
mag definiëren. Men zou kunnen zeggen dat ons geweten wortels heeft in 
een primordiaal weten, dat wat we weliswaar weten, maar ons (nog) niet ten 
volle realizeren. Het is wellicht te vergelijken met wat SPERBER het 'savoir 
tacite' (zie p. 35, η. 2.2) noemde. 
De vraag nu is, hoe het precies met die cultuur gesteld is. Immers weten 
we — nu meer dan ooit — dat er verschillende mensen met verschillende 
kuituren bestaan. Tegelijkertijd weten we — nu meer dan ooit — dat die 
mensen en hun kuituren met elkaar in kontakt staan, dat er geen gesloten 
kuituren (meer) bestaan. Hoe komt het nu dat er kuituren (pi.) zijn, en dat 
er toch maar één werkelijkheid, één natuur lijkt te zijn. 
Alhoewel men binnen de natuurwetenschappen recent tot de ontdekking 
is gekomen dat de fysische werkelijkheid chaotischer is, dan werd aangeno-
men; dat de waarnemer de waarneming noodzakelijk blijkt (mede) te bepa-
len; en dat de reïfikatie van de werkelijkheid een probleem is geworden,19 lijkt 
het toch nog altijd minder problematisch een konsistente natuur-wetenschap 
op te zetten dan een kuituur-wetenschap. Ondanks recente pogingen20 blijft 
en bleef de culturele anthropologie toch meer ethnografie dan anthropologie 
— in die zin dat ze niet veel verder kwam dan het beschrijven van ver-
schillende kuituren en haar (relatieve) geschiedenissen, of het verklaren van 
verschijnselen die specifiek zijn voor een bepaalde kuituur, zonder werkelijk 
te komen tot een theorie over cultuur, en daarmee over de mens, überhaupt. 
Weliswaar kan het Objekt' van de culturele anthropologie, of van een 
kultuurwetenschap uit zijn aard niet anders dan historisch benaderd wor-
den, toch geeft enerzijds de mogelijkheid van een gemeenschappelijk vertoog, 
, e V g l . ScHEURER 1985:115. 
30
 Ik denk hier vooral aan JARVIE, maar ook C L . G E E R T Z , V I C T O R T U R N E R en niet te 
vergeten SPERBER dienen hier genoemd te worden. 
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d.w.z. de mogelijkheid dat ik vanuit mijn kulturele achtergrond die mij wel-
licht in mijn spreken en denken bepaald heeft en nog bepaalt, niet alleen met 
vertegenwoordigers van een andere kuituur een gesprek kan aangaan, maar 
ook dat wij in zo'n gesprek principieel tot wederzijds begrip kunnen komen, 
dat wij eikaars kuituur kunnen beïnvloeden en zelfs dat wij principieel een 
nieuw kultureel tijdperk kunnen inluiden, aan, dat het Objekt' van een kui-
tuur wetens chap niet wezenlijk opgaat in de verschillende kuituren, maar een 
eigen zijnswaarde heeft, die dan ook systematisch te bestuderen zou moeten 
zijn. Een van de vragen voor zo'n studie zou zeker de vraag naar de rite 
moeten zijn. Wat is de rite, en vormt hij een integraal deel van de kulturele 
verschijning? 
5.5 Rite en cultuur 
De heb in deze studie een aanzet gegeven tot een morfologie van de rite (5, 
pp. 115vv.), op grond van enkele gegevens bij Maasai en Bambuti. De rite 
verscheen zo als een samenkomst waarbij 'gedanst' werd. De verschillende 
deelnemers aan het betreifende ritueel profileren zich hier ten opzichte van 
elkaar. Het hart van de rite vormde het plechtige moment, waarop een 
transformatie in het (gemeenschappelijke) persoonzijn geartikuleerd werd. 
Naar aanleiding van het schema dat ik opgesteld heb (p. 124), zou men 
kunnen veronderstellen dat daarmee de rite beschreven, in een soort formule 
gevangen is. Alhoewel ik met mijn schema dit doel wel beoogd heb, heb 
ik daarmee geenszins de pretentie de vraag naar het wat van de rite ook 
beantwoord te hebben. Die vraag blijft staan. Immers, het is niet alleen een 
vraag naar het fenomeen, maar vooral naar het zijn in de verschijning. 
Bij de rite gaat het om het goede tegenover het verkeerde. Het eigen 
persoonzijn en zijn integriteit staan op het spel. Vaak zien we dat het niet 
voldoende is de eigen rituelen te blijven uitvoeren en de ander zijn andere 
rituelen te laten. Men moet zich ervan overtuigen dat de ander met zijn 
rituelen fout zit en dus inhumaan, goddeloos bezig is; wat of niet getolereerd 
kan worden, of vanuit een superioriteitshouding — waarbij de ander wezen-
lijk minder is (dat kan zijn doordat de ander als niet-mens, of doordat de 
ander als van een ander (minder) ras, of ook doordat de ander als (nog) on-
derontwikkeld wordt gezien) —juist wel getolereerd wordt. De gevolgen van 
een dergelijke houding, die ons helaas niet alleen uit de geschiedenis bekend 
zijn, laten zien dat deze houding zelf al getuigt van inhumaniteit. De vraag 
is, of een dergelijk handelen in het licht van de hele menselijke werkelijkheid 
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uiteindelijk nog rite — in de zin van 'juist, passend' — te noemen is, of niet 
onze rituelen voor andere volkeren het karakter van zwarte, d.w.z. destruk-
tieve, magie hebben aangenomen. In dat geval denken we zelf misschien in 
een ritenloos tijdperk (van wetenschap en techniek) te zijn aangekomen, be-
vrijd van religieuze dwang door onze eigen reden, maar zijn we voor Maasai, 
Bambuti en wellicht voor vele ander volkeren eerder te vergelijken met ui-
terst machtige balozi (tovenaars), voor wie niet of nauwelijks meer gevlucht 
kan worden — en achter wie je je dan ook maar beter kunt scharen, als je 
de avond nog wilt halen. Of wij met zijn allen op deze manier de volgende 
morgen ook nog halen, m.a.w. of we op de lange duur nog kunnen overle-
ven, wordt hier en daar gelukkig steeds meer gevraagd. Dat rite — mits 
r i t e , d.w.z. juist — cultuur, d.w.z. gerealizeerde menselijke werkelijkheid, 
voortbrengt, en verworden tot (zwarte) magie, cultuur te gronde richt, mag 
duidelijk geworden zijn. Om het verschil aan te geven tussen menselijk en 
onmenselijk ritueel, zie ik geen andere mogelijkheid dan dit te doen door 
een verwijzing naar het goddelijke als oorsprong van alles wat waar, goed 
en schoon is. Is een ritueel werkelijk rite, dan moet daarin het goddelijke 
verschijnen. 
5.6 Cultuur als rite 
De grote vraag blijft echter, wat juist is. Wanneer een kuituur levend is, 
wanneer mensen binnen een kuituur aktief zijn, dan zouden we de vraag 
kunnen stellen in hoeverre die aktiviteit(en) als rite (ritueel) op te vatten 
zijn. Laten we eens op grond van mijn schema het verschijnsel cultuur on-
derzoeken, dan zou in ieder geval kunnen blijken of we cultuur morfologisch 
ritueel kunnen duiden. Daarmee is dan weliswaar nog niet gezegd dat ze ook 
rite is. 
Alhoewel de menselijke bezigheid primair in het teken van het eigen 
overleven staat,21 kunnen we niet ontkennen dat binnen het culturele be-
zig-zijn mensen zich richten op het overleven, niet alleen van zichzelf als 
individuen, maar ook dat men bezig is zijn eigen leven te kontinueren in een 
nageslacht, ook al lijkt het tegendeel soms het geval.22 In wezen komt dat 
21
 Dat komt in het bijzonder schrijnend naar voren in de beschrijving van de Ik, een 
samenleving van mensen die waarschijnlijk de rechtstreekse afstammelingen zijn van een 
verre prehistorische Afrikaanse bevolking, en die nu (?) nog onder extreme omstandigheden 
proberen te overleven in de bergen van N.O.-Uganda. Vgl. TURNBULL (1984). 
22Mijns inziens gaat wat DuPRÉ (1987) de zg. 'short-term rationality' noemde, wezenlijk 
terug op een desillusie, m.a.w. men ziet een verre toekomst niet meer zitten en acht het 
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hier op neer, dat mensen werken aan hun eigen traditie. Er zijn dan ook 
momenten aan te wijzen, waarop het goede van hun traditie (plechtig) wordt 
doorgegeven ( m o m e n t a t r a d e n d i t r a d e n d u m ) . Voor de nieuwe ge­
neratie hebben deze momenten zeker een edukatieve (een e - d u c e r e , van 
'Γ naar 'O') fimktie. Voor de oudere generatie zijn ze misschien eerder een 
c o n s u m m a t i e van hun inspanningen kontinuïteit aan hun doen en laten 
te geven. Als zodanig vinden er op zulke momenten handelingen plaats die 
hun rechtvaardiging in zichzelf vinden. Tegelijkertijd geven ze daarmee de 
voltooiing van en zin aan alle daaraan voorafgegane handelingen. Op het 
m o m e n t u m t r a d e n d i t r a d e n d u m wordt het verleden gekonsumeerd, 
opgenomen in het eigen (gemeenschappelijke) persoon-zijn, en verschijnt dit 
persoon-zijn in zijn eigenheid. Doen en denken vallen samen. Hier komt 
naar voren wat gewoon goed is. Alleen op deze momenten en met referentie 
aan zulke momenten weten we echt wat goed is. Wanneer al deze momenten 
zouden wegvallen, — hetzij in werkelijkheid of uit het geheugen —, weten 
we niet meer wat we moeten doen. We zijn dan overgelaten aan de besturing 
door einder en. Het verbieden van bepaalde rituelen is dan ook zeer eifektief 
wanneer het erom gaat een volk of iemand aan zich te onderwerpen; tegelij-
kertijd kan juist dat bij dat volk of die persoon enorme affekten veroorzaken, 
wat weer kan leiden tot grote aggressie. 
Het element van uitgaan vinden we in de kontinuering van een kuituur 
zelf. De oudere generatie draagt de t r a d e n d a over aan de nieuwe gene-
ratie. Na het leven is dat waarschijnlijk de grootste gift die ze kan geven. 
De nieuwe generatie transformeert die t r a d e n d a , die voor haar t r a d i t a 
zijn, weer tot nieuwe t r a d e n d a , waarmee ze haar eigen doen en denken 
symbolizeert. Wanneer we cultuur daar kunnen vinden waar menselijke wer-
kelijkheid verschijnt, dan is daarmee cultuur in zekere zin als een samenkomst 
op te vatten. Cultuur is een συμβά\\εΜ>, een c o n - c e n t r a t i o , een sa­
menbrengen van allerlei elementen die in die samenstelling tot een synthese 
worden gebracht. 
Een misschien banaal voorbeeld kan de zaak toch enigszins verduidelij­
ken: het symbolizatie-proces is wellicht te vergelijken met de spijsvertering. 
Bij de laatste neemt een organisme allerlei stoffen in zich op om ze in zijn 
organisme te integreren, of beter gezegd, om tot dat organisme te synthe-
tizeren. De mens, als h o m o s y m b o l i s a n s , een symbolizerend wezen, 
doet ongeveer hetzelfde: Hij neemt allerlei kulturele elementen in zich op 
om die in zijn eigen kuituur te integreren, of beter gezegd, tot een eigen 
dan draaglijker — en dus verstandiger — daar verder ook maar niet meer aan te denken. 
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kuituur te synthetizeren. Daarmee doet hij primair wat hij zelf is: h o m o 
s y m b o l i c u s (DUPRÉ 1975:126vv). Hij brengt tot stand wat hij moet wor-
den en in principe al is. Zijn eigen begin ontsnapt hem. Hij is het punt waar 
de geest in de materie komt en wie weet waar die geest vandaan komt? Wel 
kunnen we met Hegel misschien stellen dat de geest door dat punt moet 
gaan om zichzelf te realizeren, maar daarmee blijft iedere konkrete mense-
lijke gestalte en kuituur nog een raadsel. Die realizatiemomenten zijn de 
m o m e n t a t r a d e η di t r a d e n d u m . Als zodanig geeft de beweging van 
het t r a d e r e binnen een menselijke traditie aan dat er een nieuw realiza-
tiemoment moet volgen. 
Wanneer we worden geboren, is dat al binnen een gemeenschap. Dat 
hoort tot het wezen van cultuur überhaupt. Leven wij werkelijk als mensen 
samen, dan moeten we met elkaar kommuniceren, of in ieder geval met el-
kaar omgaan om onszelf in een samenleving te bepalen. Als zodanig behoort 
het rituele element 'D' wezenlijk tot cultuur. Of dat ook voor 'C' geldt als 
moment, blijft de vraag. Ten aanzien daarvan wil ik hier alleen maar opmer-
ken, dat er zonder dit element wellicht sprake van cultuur, maar niet van een 
specifieke kuituur kan zijn. Een kultuur die 'C', het eigenlijke moment van 
het ritueel niet meer kultiveert, verwatert en is gedoemd weg te stromen, op 
te lossen. Wel is het mogelijk, — wat ons het voorbeeld van de Bambuti 
laat zien —, dat het element 'C' over een langere periode wordt uitgerekt 
(zie p. 127).23 
Nu ik heb laten zien dat de vier elementen van de rite stuk voor stuk 
in het culturele proces van t r a d e r e — hetwelk enerzijds verantwoordelijk 
is voor de verschillende tradities binnen een kultuur, anderzijds daarmee de 
mogelijkheid schept tot onderscheiding van de ene kultuur van de andere (op 
het moment dat tradities zo ver van elkaar verwijderd zijn dat de t r a d i t a 
van een traditie niet (meer) worden (h)erkend als de t r a d e η d a van een 
andere) —, zijn aan te wijzen, is de konklusie, dat cultuur als traditie in 
ieder geval ritueel geduid dient te worden, gerechtvaardigd. 
Daarbij mag ik het hier echter niet laten. De vraag dringt zich op hoe 
het met cultuur überhaupt zit; of is cultuur misschien wezenlijk traditie? 
In verband daarmee is het wellicht zinnig nog eens naar de Bambuti te 
kijken. Neemt de Bambuti-kultuur in de gehele skala van kuituren niet een 
bijzondere plaats in? Immers, bij de Bambuti lijkt het t r a d i t u m van 
de ene generatie vrijwel identiek te blijven in het t r a d e n d u m van de 
volgende, getuige de lange geschiedenis van hun traditie als verzamelaars en 
23Daarbij wordt dan tegelijkertijd de tijd gekomprimeerd. Immers 'C' is wezenlijk 
praesens. 
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jagers. 
Wanneer we ervan uitgaan dat de Bambuti-kultuur in het bijzonder en 
de kultuux van de Afrikaanse Pygmeeën in het algemeen de meest primi-
tieve, — en ik wil dat woord hier beslist niet in negatieve zin gebruiken —, 
levende kuituur vormt, en we ervan uitgaan dat uit een primitievere kui-
tuur een meer complexe is voortgekomen, dan blijft voor mij levensgroot 
de vraag staan hoe een Bambuti-kultuur zich zou kunnen ontwikkelen tot 
bijvoorbeeld een Maasai-kultuur. Er moet een keer iets nieuws gebeurd zijn 
waardoor een verre voorvader van de Maasai (een Niloot) bijvoorbeeld ertoe 
gekomen is de koe te kultiveren. We weten dat de oudst-bekende Niloten 
zeer waarschijnlijk de koe niet om het vlees maar om de melk gehouden heb-
ben (zie p. 53). Afgezien daarvan moeten er natuurlijk wel zulke dieren als 
koeien geweest zijn om ze te kunnen domesticeren, ook al zullen de eerste 
dieren welhaast zeker een wilde variant van de huidige soort geweest zijn. 
Ook moet er voldoende weidegrond voor die dieren voorhanden zijn. Hoe het 
ook zij, er moet iets gebeurd zijn; er moeten zich grote veranderingen in het 
fysische milieu hebben voorgedaan — ook al weten we dat het aangezicht 
van de huidige savanne en van de koeien die daarin grazen in hoge mate 
ook door de mens bepaald is. Deze gebeurtenis(sen) moeten een zodanige 
'manque' veroorzaakt hebben, dat men naar aanleiding daarvan zijn leven 
fundamenteel anders is, resp. heeft moeten gaan inrichten. 
Dat kan ik me nog voorstellen. Wanneer ik echter de huidige Maasai-kul-
tuur vergelijk met die der Bambuti, — voorzover ik daartoe in staat ben —, 
dan kan het me niet ontgaan dat de rituele praxis bij de Maasai veel en 
veel complexer is dan bij de Bambuti, zozeer, dat ik bij de Maasai geneigd 
ben te spreken van een volk dat bij uitstek ritueel aktief is, waarbij bijna 
elke handeling een duidelijk ritueel karakter draagt, — wat mogelijk tevens 
de verklaring ervoor is, dat de Maasai-kultuur tot op de dag van vandaag 
weerstand heeft kunnen bieden aan de zich steeds verder opdringende Eu-
ropees-Amerikaanse kuituur —, bij de Bambuti daarentegen eerder van een 
volk met een minimale rituele kuituur.24 
Waar komen al die (complexe) rituelen bij de Maasai dan vandaan? Ik 
kan me niet zo goed voorstellen dat naar aanleiding van veranderingen in een 
fysisch milieu een volk komt tot al die rituelen. Bovendien, — ook al zijn 
er overeenkomsten —, bij andere pastoraal-nomaden die toch in eenzelfde 
"Dat zij nog hun identiteit hebben kunnen beweren in deze moderne tijd is dan ook 
waarschijnlijk niet zozeer te danken aan hun rituele praktijken, — die er bij nadere bestu-
dering wel degelijk blijken te zijn, ook al ligt er nog veel veldwerk te doen —, dan wel aan 
de, zeker tot voor kort, ontoegankelijkheid van de tropische oerwouden waar zij verblijven. 
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milieu leven, komen ook weer andere rituelen voor.25 Wat is er specifiek 
gebeurd dat zulke rituele praktijken in het leven konden worden geroepen? 
Ook al zou ik verwijzen naar andere volkeren waarvan het een en ander zou 
zijn overgenomen (zo bijvoorbeeld de besnijdenis van Koesieten),26 dan nog 
wordt de vraag alleen maar verplaatst. 
Van de andere kant kan ík me wel voorstellen, dat een ekonomische en 
sociale organizatie als die der Bambù ti weinig gelegenheid biedt tot het ont-
wikkelen van een dergelijk ritueel complex als bij de Maasai .2 ' 
Rituelen lijken eerder te ontstaan, dan dat ze worden gemaakt. Ze ont-
staan binnen een specifieke gemeenschap als de eigen rituelen van die ge-
meenschap. Tegelijkertijd zijn het de rituelen die die gemeenschap tot die 
gemeenschap maken. Eerder dan dat wij mensen rituelen maken, doen we 
wat we (menen te) moeten doen. Wat we specifiek (moeten) doen, lijkt ons 
te zijn ingegeven, maar door wie? Binnen levende tradities kunnen we nu 
alleen waarnemen dat we rituelen overnemen van onze (voor)ouders — of 
niet, maar ook dat is een bepaald Overneinen\ Eventueel kunnen we (bij 
religieuze rituelen) een beroep doen op een instelling van het ritueel door 
iemand die daartoe (door een, resp. de godheid) gemachtigd werd. In beide 
gevallen blijft de vraag open, wie er met het ritueel is begonnen. De eigen-
lijke a u c t o r is uiteindelijk in geen mens aan te wijzen. Eenmaal begonnen, 
kunnen we een ritueel alleen nog maar modificeren. We kunnen daarbinnen 
slechts onze plaats bepalen, waardoor die rituelen onze ruimte (ons huis) 
gaan vormen. Ons doen wordt daarmee een modifikatie van wat onze voor-
vaders in principe altijd al deden. Maar weten we eigenlijk wel wat we doen, 
resp. wat zij deden? Kunnen we het überhaupt wel weten? Zoals J E N N I N G S 
al opmerkte (zie 2.4, p. 40), geven de rituelen ons kennis, maar hoe definitief 
is die kennis? 
Hoe rituelen gemodificeerd worden, kunnen we mijns inziens prachtig 
waarnemen bij het dansen en zingen van de Pygmeeën (обе en Jwa). Iedere 
dans is aktueel, nieuw en persoonlijk voor iedere danser afzonderlijk en voor 
de specifieke dansgroep. Wanneer we de verschillende dansen zouden willen 
gaan bestuderen, zouden we ons enige tijd moeten gaan verdiepen in het 
leven van de dansers en van de dansgroep, zo niet, dan ontgaat ons het 
" V g l . bijvoorbefld dr Turkana (VAN DER J A G T ) . 
2 6 l n het Munyo, een Oromo (Koesietisch) dialekt, bestaat het ww. mur-aati 'snijden', 
vgl. H E I N E 156. Het Maasai kent het ww. -murai voor besnijden. Volgens EHRET (111) 
betreft het hier een (O.-)Koesietisch leenwoord. 
} 7 H e t tou interessant lijn te onderzoeken waar een volk de tijd en de energie vandaan 
haalt om cich met dergelijke aktiviteiten bezig te houden. 
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meeste. Waarschijnlijk zijn dergelijke modifìkaties ook waar te nemen in 
de verschillende teksten van liederen die murran tijdens hun murranschap 
komponeren (zie p. 67). In zoverre is er iets te maken en valt er te sleutelen 
aan rituelen. Wellicht heeft de rite hier raakvlakken met kunst ( a r s en 
r i t u s komen van eenzelfde wortel). Het zou te ver voeren daar hier op 
in te gaan. Ook denk ik dat de verschillende redevoeringen tijdens rituelen 
en exegeses van rituelen hiertoe behoren. Het ritueel blijft echter wezenlijk 
gegeven. 
Dat doet de vraag rijzen, hoeveel verschillende rituelen er eigenlijk zijn. 
Zou het niet kunnen zijn dat er in wezen maar één rite is, en dat alle kon-
krete rituelen pogingen zijn die ene rite te realizeren en al realizerend te 
differentiëren? Bij het beantwoorden van deze vraag dienen we te bedenken 
dat zo'n oorspronkelijk enige rite — wanneer die inderdaad een samenval-
len van doen en denken is en wanneer daarin zelfs de juistheid van doen en 
denken geanticipeerd is in ons plaats bepalen binnen, resp. ten opzichte van 
die rite — als realizering enerzijds een samenvallen van zowel ons doen als 
ons denken en ons zijn bewerkstelligt, — d.w.z. dat in ons ritueel bezig-zijn 
niet alleen het juiste doen wordt gerealizeerd, maar ook het juiste denken, 
m.a.w. dat het goede en het ware bijeen komen (zie p. 5) —, anderzijds juist 
ook in dat ritueel bezig-zijn ons doen, denken en zijn in hun specificiteit 
gedifferentieerd worden. M.a.w. het goede en het ware verschijnen onder 
specifieke gestalten. De rite laat ons daarmee niet op de eerste plaats zien 
dat het ware niet alleen gedacht maar ook gedaan dient te worden, — dat 
wisten we gelukkig al —, maar veeleer dat het ware gedaan moet zijn, wil 
het gedacht kunnen worden. Het plechtige moment in de rite is wellicht het 
moment waarop niet alleen het goede wordt voorgedaan, maar tegelijkertijd 
het moment waarop het ware in herinnering komt en wordt geanticipeerd. 
Omdat het goede en het ware niet gemaakt, slechts gedaan en gedacht kun-
nen worden omdat het goed en waar is, kunnen rituelen slechts gedaan, niet 
gekonstrueerd worden. Als zodanig is de rite op te vatten als dienst aan 
het ware en het goede28 (vgl. het hebreeuwse cabodäh, STOKS 1988). In 
zoverre het ware en het goede met het goddelijke samenvallen, moeten we 
niet alleen konkluderen, dat rituelen religieuze fenomenen zijn, maar ook 
dat religie, voorzover ze ritueel is, wezenlijk element van menselijke cultuur 
überhaupt is. 
Dat rituelen ook de matrix vooi het schone vormen, zou kunnen blijken wanneer we 
dieper in zouden gaan op de verhouding rite - kunst. 
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5.7 Rite en godsdienst 
Staal merkt naar aanleiding van zijn bespreking van Geertz op, dat er op 
Bali, zoals over het algemeen in Z.-, Z.O.- en O.-Azië, rituelen zijn die niet 
worden geassocieerd met doktrinaire superstrukturen of met geloofssyste-
men, en konkludeert dan dat dat rituelen zonder godsdienst zijn.29 In het 
eerste deel echter van datzelfde artikel geeft hij aan dat de fonologische 
studie van het geluid van godsdienst ('the sound of religion', de titel van 
zijn artikel) zoals dat verschijnt in Indische rituelen zeker veelbelovend is 
(p. 62). Zoals in zijn provocerende artikel over the meamnglessness of ritual 
(1979) zijn hele betoog afhangt van een (enge) interpretatie van het begrip 
betekenis, waaraan hij zelf ook blijkbaar niet wil vasthouden blijkens zijn 
nuanceringen verderop, — we hebben daar al gezien dat hij voor het begrip 
betekenis in ieder geval twee termen gebruikt: 'meaning' en 'significance' 
(zie 2.3, p. 38) —, draait het ook hier weer om een soortgelijke interpretatie 
van het begrip godsdienst. Wanneer godsdienst wordt voorgesteld als 'een 
superstruktuur van doktrines' of als 'een systeem van geloof',30 dan denk ik 
dat hij gelijk heeft als hij stelt dat rituelen niet noodzakelijk daarmee ge-
associeerd hoeven te worden.31 De vraag is echter of we met zijn invulling 
het begrip religie adequaat geduid hebben. Zoals ik op p. 25 al gesteld heb, 
maakt het rite-'onderzoek' het noodzakelijk het begrip religie überhaupt te 
expliciteren. 
Op de eerste plaats wil ik opmerken dat ik het met Staal eens ben dat 
we er niet zonder meer van mogen uitgaan bij rituelen met een godsdienstig 
verschijnsel te doen te hebben, als een soort methodisch uitgangspunt, im-
mers er wordt ook gesproken van sekuliere rituelen32. Tegelijkertijd echter 
meen ik dat niet alleen het goddelijke als het ware, het eeuwig (tijdloos) 
geldige, het goede en het schone er wezensverbonden mee zijn, maar wil 
ik ook wijzen op de konsekwenties van een rite-theorie zonder dit aspekt. 
Redenerend zoals ik geredeneerd heb, — waarbij ik de rite als een bepaald 
aspekt van menselijk handelen heb opgevat en wel als een voor dat handelen 
wezenlijk aspekt, nl. dat wat dat handelen juist en waar laat zijn —, zou 
men kunnen verondersteUen dat de verschillende rituelen voorzover ze men-
selijke werkelijkheid realizeren daarmee ook betere of slechtere realizaties 
29rituals without religion (STAAL 1986:207). 
10
 „doctrinal superstructures or belief systems" (207). 
11
 „rituals are not necessarely associated with doctrinal superstructures or belief systems" 
(idem 207). 
3 2Vgl. bijvoorbeeld MOORE. 
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van die werkelijkheid kunnen zijn. Wellicht is dat ook zo. Ik meen echter 
dat we moeten inzien, dat een bepaald ritueel altijd een bepaalde realizatie 
op een bepaald moment is, zodat we op zijn minst moeten konkluderen dat 
bepaalde rituelen op bepaalde momenten de beste realizatie van menselijke 
werkelijkheid op dat moment zijn. Ze leggen een centrum bloot van waaruit 
een oriëntatie binnen een bepaalde menselijke werkelijkheid mogelijk wordt. 
De heb echter ook geargumenteerd dat de rite konstitutief werkt waar het 
ons (gemeenschappelijk) persoonzijn betreft (p. 125). Beide punten bijeen-
genomen, zou dat er toe kunnen leiden dat we niet alleen bepaalde rituelen 
boven anderen moeten verkiezen, maar dat we daarmee ook bepaalde men-
sen(gemeenschappen) als superieur dan wel inferieur moeten opvatten. Als 
we dan bovendien, zoals ik geargumenteerd heb, de mens moeten zien als de 
plaats waar en waardoor menselijke werkelijkheid wordt gereaUzeerd, dan is 
het niet uitgesloten dat daarmee op de ene plaats meer menselijkheid wordt 
gerealizeerd dan op de andere. Dan is het dientengevolge mogelijk de ene 
mens(engemeenschap) als meer mens(elijk) te zien dan de andere, of omge-
keerd — met alle gevolgen van dien — de ene als minder(e) te zien dan de 
andere. 
Het probleem zit waarschijnlijk dieper dan men op het eerste gezicht 
zou vermoeden. Uit de geschiedenis weten we wat voor gevolgen het kan 
hebben wanneer een volk zich als een soort super-mensen op gaat vatten. We 
weten ook dat bijvoorbeeld negers en indianen wel het mens-zijn überhaupt 
ontzegd werd. Wanneer we daar serieus naar gevraagd zouden worden, zullen 
we tegenwoordig wel niet meer aarzelen alle volkeren zonder meer tot het 
mensenras te rekenen, maar hoe zouden we moeten oordelen over een volk 
dat, of over een kuituur, die systematisch leeft over de ruggen van andere 
volkeren, resp. andere kuituren?! 
Ik denk derhalve dat het terecht is het menszijn van alle mensen te er-
kennen — van al die vijf miljard aardbewoners, zonder uitzondering, maar 
ook van al onze voorvaders, en van al onze kinderen en kindskinderen — 
en wel voor de volle honderd procent. Geen mens is meer of minder dan 
een ander. Toch is het juist het wezen van de mens, mens te worden. Het 
dilemma dat dit voor ons begrip en voorsteUingsvermogen stelt, verdwijnt 
wellicht pas wanneer we het goddelijke, als oorsprong en doel van de mens 
met hem wezenlijk gegeven en juist als oorsprong en doel ook wezenlijk van 
hem onderscheiden, erkennen. 
Het probleem is echter, dat wij het goddelijke niet met eenzelfde zeker-
heid kunnen kennen als bijvoorbeeld het rituele. Wanneer Staal een 'science 
140HOOFDST17X 5. NAAR EEN MORFOLOGIE VAN HET RITUELE 
of ritual' voor ogen staat — en ik sta niet onsympathiek tegenover zo'n 
idee —, dan is dat mede mogelijk doordat het rituele door mensen gedaan 
wordt en in dat aspekt empirisch onderzocht kan worden als objekt van 
extern onderzoek (zie p. 23). Het goddelijke echter wordt in die zin niet 
(door mensen) gedaan. Dat betekent niet dat het niet present is; wel is het 
goddelijke altijd door de mens bemiddeld, — buiten de mens om is het niet 
((h)er-)kenbaar. Een 'onderzoek' naar het goddelijke is dan ook altijd objekt 
van intern onderzoek (zie p. 23). 
Men zou mij nu kunnen verwijten dat ik daarmee het probleem alleen 
maar verschoven heb. Immers gaat het er nu niet meer om hoeveel mens een 
mens is, maar hoe goddelijk hij is. Dan moet ik opmerken dat het goddelijke 
wezenlijk (ge)heel is, — ook waar het verdwijnt, waar het verschijnt, schiet 
elke en zeker een kwantitatieve beoordeling te kort.3 3 Wij en alle mensen 
met ons zijn juist volledig mens omdat het goddelijke als oorsprong en doel 
van iedereen en van alle mensen, voorzover wij van onze eigen oorsprong 
vervreemd en van ons eigen τέλος verwijderd zijn, altijd wezenlijk van onze 
konkrete individuele mensen(gemeenschap) onderscheiden blijft, maar tege­
lijkertijd ook als zodanig met ons verbonden is.3 4 
Omdat de mens in de spanning tussen van hem onderscheiden oorsprong 
en door hem te realizeren doel staat en omdat we — door reflektie — ook 
weten dat in die oorsprong en dat uiteindelijke doel het goddelijke ook wer­
kelijk met het menselijke samenvallen, zodat God in de mens en de mens 
in God is, moeten we met andere mensen(gemeenschappen) zien samen te 
leven om uiteindelijk met hen samen te kunnen leven. 
Een 'science of ritual' evenals een 'science of religion' is mogelijk voor­
zover ze zich bezighoudt met wat de ritueel handelende (godsdienstige) per­
sonen doen, resp. deden — ik denk aan de godsdienstgeschiedenis. Ze stoot 
echter onherroepelijk op een 'philosophy of ritual' en een 'philosophy of re­
ligion' op het moment dat ze zich gaat afvragen wat die mensen daarmee 
nu eigenlijk doen. De f a c t a — wat gedaan is — zijn daarbij objekt van 
empirisch (extern) onderzoek; id q u o d f a c i t de uiteindelijke zin ervan 
echter kan alleen nog maar objekt van filosofische (interne) reflektie zijn. In 
principe kan daarmee de filosofie meteen al beginnen, maar ze kan ook al 
" V g l . A N S E L M U S : id q u o m a i u s c o g i t a l i n e q u i t . 
"Wanneer ik in dit licht de persoon van JEZUS VAN N A Z A R E T H beschouw, kan ik — 
en ik denk dat ik dat ook mag — in hem de God zien die mens is geworden. Wanneer 
iemand hem daarentegen wil zien als de mens die God is geworden, opent hij daarmee 
de weg naar een ethnocentisch-imperialistische houdin6 die inderdaad alleen nog maar de 
'blijde boodschap' aan de andere volkeren, die in onwetendheid wandelen, kan en moet 
gaan verspreiden. 
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overal ophouden om daarna weer opnieuw te beginnen. De vraag naar het 
q u o d f a c i t nl. is met die naar elk feit hoe triviaal dan ook al gegeven 
en wordt met elk antwoord hoe triviaal dan ook weer opgeheven. De (gods-
dienst )filosofie als discipline stelt zich tot taak dit opheffen geen ophouden te 
laten zijn, maar een werkelijk 'aufheben' (in Hegeliaanse zin), om daarnaar 
weer nieuwe vragen te kunnen stellen. Een andere methode mag er in de 
(godsdienst)filosofie niet zijn. 
Op de tweede plaats — en dat is voor een 'science of ritual' wellicht van 
meer belang, meen ik de verhouding cultuur - religie hier nader te moeten 
beschouwen. Binnen dit bestek heb ik niet de ruimte echter dit thema ook 
maar oppervlakkig te behandelen. Desalniettemin dient het in een studie 
over rite op zijn minst genoemd te worden. 
Veelal wordt religie als cultureel verschijnsel geduid, zoals bijvoorbeeld 
Staal dat met zijn definitie (zie n. 30, p. 138). Enerzijds terecht: evenals 
de rite is ook religie zo op te vatten. Men kan zich anderzijds echter ook 
de vraag stellen of we met een kultuur niet tevens met een religieus (resp. 
ritueel) verschijnsel te doen hebben, m.a.w. of een kultuur niet een realizatie 
van een religieuze (resp. rituele) grondhouding van de mensen die die kultuur 
dragen, is. In dat geval is religie meer dan een systeem: het is een taak die 
die mensen gesteld is — een taak die zelfs tegen een bepaald religieus systeem 
gericht kan zijn. 
Wanneer we religie opvatten als een taak, raken we daarmee meteen de 
problematiek van de rite. Immers, ook bij de rite gaat het om een (heilig) 
moeten. De belangrijke vraag in dit verband is wie de mens die taak gesteld 
heeft, of van waar de autoriteit komt die van een rituele handeling een voor-
geschreven handeling maakt. Het antwoord kan ik binnen deze studie niet 
geven. Wel kan ik opmerken dat een moeten een autoriteit veronderstelt, die 
wezenlijk transcendent is aan degene die zich aan die autoriteit onderwerpt. 
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Hoofdstuk 6 
Epiloog 
Met deze studie heb ik een aanzet willen geven tot het denken over rite bin-
nen een (godsdienst )fìlosofìsch kader. Dat ik daarbij de empirie niet uit het 
oog heb willen verliezen, mag blijken uit mijn konfrontatie met de kuituren 
van Maasai en Bambuti. Mijn interesse echter blijft primair filosofisch. Het 
eigene van het hier besproken onderwerp — en de benaderingswijze die ik 
daarbij gevolgd heb — maken dat deze studie een sterk (cultureel) anthro-
pologische inslag vertoont. Dat de kombinatie van verschillende disciplines 
derhalve bij de lezer tot lichte verwondering — of misschien ook ergernis — 
heeft geleid, was te voorzien. Daarom heb ik het noodzakelijk geacht in dit 
verband in een epiloog nog wat dieper op enkele punten in te gaan. Dat ik 
daarbij niet tot op de bodem kan gaan, is met het karakter van een epiloog 
gegeven. Het een en ander wil ik wel signaleren als 'topics' voor een volgende 
studie. 
Allereerst wil ik dan ingaan op het (cultureel) anthropologische van mijn 
studie. Ik heb daarbij meer voor ogen dan alleen maar het feit dat ik me 
in de kuituren van Maasai en Bambuti heb verdiept, vandaar dat ik het 
woord 'cultureel' tussen haakjes heb gezet. Niet dat mijn benaderingswijze 
niet cultureel geïnteresseerd zou zijn, integendeel. Ik heb dat hier gedaan, 
om een associatie met culturele anthropologie als discipline zonder meer te 
vermijden. Het gaat mij om de wijsgerige vraag naar menselijk handelen 
überhaupt. 
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6.1 Menselijk handelen 
Waar zijn mensen zoal mee bezig? Kunnen we bij het beantwoorden van 
deze vraag alleen maar ingaan op ieders afzonderlijke geschiedenis, of is er 
ook een algemene theorie van menselijk handelen op te stellen? In deze stu-
die heb ik proberen aan te tonen dat menselijk handelen — wil het waarlijk 
menselijk zijn — wezenlijk r i t e dient te zijn, wil het gericht zijn op een 
juiste artikulatie van de menselijke werkelijkheid. Tegelijkertijd heb ik laten 
zien dat het als ritueel een bepaald patroon volgt dat bestaat uit minstens 
vier elementen, resp. een moment van samenkomst, resp. uittreden uit het 
gewone doen ('1', /* ) , een moment waarop uit de t r a d i t a de t r a d e n d a 
bepaald worden ('D'), een moment waarop de t r a d e n d a plechtig worden 
geartikuleerd ('C') en tenslotte een moment van uiteengaan, resp. binnen-
gaan in het nu weer juist als gewoon bepaalde doen ( \ , 'O'), dat op zijn 
beurt als 'manque' kan worden opgevat naar aanleiding waarvan de rituele 
beweging opnieuw ('aufgehoben') kan beginnen. Input ('I') en output ( '0 ') 
staan tegenover elkaar als het vreemde (ongewone), dat door het ritueel als 
'gewoon' (orde) be-kend wordt.1 
De vraag die ik me hier wil stellen is: Waar komt dit rituele element naar 
voren? Ter beantwoording zou ik kunnen verwijzen naar de verschillende 
rituelen bij Maasai en Bambuti die hierboven beschreven staan. Ik heb 
echter in deze studie ook gewezen op de grenzen van de rite, het verschil 
tussen rite en spel (p. 125) en de tegenhanger van de rite: (zwarte) magie 
(p. 132). 
Hoe weet ik nu toch dat ik bij de beschreven rituelen werkelijk met ritue-
len te maken heb? Naar de vorm zijn de vier elementen wel te onderscheiden, 
maar of de t r a d i t a werkelijk getransformeerd worden tot t r a d e n d a en 
of er überhaupt van een 'manque' sprake was, dat kunnen alleen de personen 
zelf die bij het betreffende ritueel betrokken zijn weten. Bovendien hoeft wat 
de betreffende personen denken te doen daarmee nog niet overeen te komen 
met wat ze werkelijk doen, ook al vormt ons denken de laatste bemiddeling 
voor de werkelijkheid. We weten tegenwoordig maar al te goed dat met de 
beste bedoelingen groot onrecht begaan kan worden. Juist dat onrecht ech-
ter zou er een verwijzing naar moeten zijn dat er iets niet goed zit met wat 
we (menen te) doen of (menen te) weten. Er wordt wel gepraat over men-
taliteitsverandering en dat we onze levensgewoontes drastisch zullen moeten 
veranderen, maar hoe stellen we ons dat dan voor? 
Wanneer doen en denken in de rite met elkaar verbonden worden en 
'Vgl. ook LEACH (1979:222-229), in het bijzonder fig. 1 op p. 228. 
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wanneer onze gewoontes door rituelen worden bepaald, zou men kunnen 
konkluderen dat we op zoek moeten gaan naar een andere rite. Nu we weten 
dat we rituelen niet kunnen maken, wordt de vraag waar die andere rite 
te vinden des te dringender. In mijn studie ben ik op enkele antwoorden 
gestoten. 
Allereerst is daar dat kind op de speelplaats (zie p. 15). Waar heeft 
dat zijn 'ritueel' van om de bomen te draaien vandaan? Is dit als nieuw 
ritueel op te vatten of is het toch weer een modifìkatie van iets ouders? 
Wellicht gaat het om een spontane 'waardering' van beweging: een bewegen 
omwille van het bewegen en daarmee een er-zijn omwille van het zijn en het 
schone (waarin juist het goddelijke verschijnt, voorzover dat goed is). De 
konkrete bewegingen die het kind daarbij maakt, zijn dan op te vatten als 
realizeringen en daarmee differenti ëringen van een (beperkt) aantal mogelijke 
bewegingen in deze context. Als zodanig geeft dat ook aan dat het zo spelen, 
zich bewegen, er-zijn van dat kind, een vieren van zijn vrijheid is, d.w.z. te 
mogen doen zo als het zelf doet en daarmee de persoon te zijn die het zelf is. 
Of het daartoe ook werkelijk in staat is, of m.a.w. het ook doen kan wat het 
zelf (resp. het zelf) doet, d.w.z. of het ritueel als rite slaagt, is een andere 
vraag. Om daar op in te gaan, wil ik wat er gebeurt nog eens nader bezien. 
Men zou kunnen opmerken dat het kind alleen is, maar is dat wel zo? 
In dit verband is het wellicht niet onbelangrijk naar voren te brengen dat 
de vraag waar de mens is samenhangt met die naar het wat. Het kind is 
mens, maar als kind is het dat wezenlijk in relatie tot zijn ouders, wie deze 
funktie dan ook in concreto mogen uitoefenen. Het is hier wellicht niet over-
vloedig op te merken dat wij als individuen niet alleen binnen een bestaande 
gemeenschap, d.w.z. binnen een gerealizeerde menselijke werkelijkheid gebo-
ren worden, maar daarbinnen altijd ais kind. Niemand komt als volwassene 
in deze wereld. Als kind zijn we vanaf onze geboorte — en mogelijk al eer-
der —, behalve individu ook realizatie van een voor ons bestaande menselijke 
werkelijkheid. We mogen er wellicht van uitgaan, dat we — misschien niet 
direkt gelegen komen —, maar in ieder geval principieel gewild zijn. Hoe 
dan ook, als kind zijn we zelf een t r a d i t u m en een sym-bool van onze ou-
ders. Onze eigennaam staat uiteindelijk voor dat t r a d i t u m . Pas wanneer 
we dat t r a d i t u m tot één van onze t r a d e n d a gemaakt hebben, kunnen 
we stellen dat onze eigennaam ook onze eigen naam is. Daarvoor is de rite 
nodig. 
Terug naar het kind op de speelplaats: De bomen en uiteraard de speel-
plaats zelf horen tot t r a d i t a van een bepaalde kuituur — waarschijnlijk 
dezelfde als die waarin het kind geboren werd. De speelplaats is door een 
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oudere generatie van die kuituur aangelegd, speciaal voor de /hun kinderen, 
om er te spelen. Misschien zijn die bomen er ook daarom geplant; misschien 
is de speelplaats juist op de plaats van die bomen aangelegd (men heeft 
misschien bomen gekapt, maar toch die enkele laten s taan) . 
Hoe weten de kinderen nu wat ze op die speelplaats moeten doen? De 
denk dat ze het behalve van elkaar en uit eigen spontaneïteit uiteindelijk 
toch vooral van de oudere generatie, misschien zelfs op die of een andere 
speelplaats, — nog voor ze naar school gingen of elders, in een speeltuin, in 
de eigen tuin, thuis of waar dan ook —, maar in ieder geval van de oudere 
generatie geleerd hebben. In ieder geval kunnen ze wat ze moeten doen 
niet uit zichzelf — eventueel wel in zichzelf — weten. Het kind modificeert 
daar buiten wat het elders, ' thuis ' , misschien geleerd heeft, maar in ieder 
geval weten kan. 'Thuis ' is dan de plaats waar het bij zichzelf is en waar 
dus moeten en (vrij) zijn samenvallen. Na zijn rondjes om de boom ('D') 
en na een plechtig moment ( 'C') , — dat bijvoorbeeld kan zijn, doordat het 
de rondjes telt; of om elke boom een bepaald aantal rondjes maakt; of om 
een bepaalde boom een bepaald aantal rondjes; of door een of meerdere 
bomen aan te raken bij zijn 'rondedans'; of op ik weet niet allemaal wat 
voor andere manieren die voor dat kind een duidelijk geartikuleerd karakter 
hebben —, gaat het weer verder en is het in zekere zin (meer) ' thuis ' op 
die speelplaats. Het heeft het t г a d i t u m dat de speelplaats was, tot eigen 
t r a d e n d u m gemaakt. Daarmee heeft die speelplaats met die bomen voor 
hem symbolische waarde gekregen, d.w.z. dat het kind (weer) iets heeft, 
waarmee het inzicht kan krijgen in de daardoor (weer) enigszins verlichte 
wereld waarin het geboren werd en die het zich eigen aan het maken is. 
Alhoewel het misschien te veel gezegd is dit gebeuren als een ritueel 
te interpreteren, kunnen we het mijns inziens wel ritueel, of in ieder geval 
niogeen duiden. Pas wanneer het kind telkens terug zou keren naar die 
speelplaats, daar op een voor hem geartikuleerde wijze om die bomen gaat 
draaien en dan pas verder gaat, zou er sprake kunnen zijn van een ritueel. 
Het kind zou dan al doende zijn wereld kunnen (ge)denken, en zo daarin 
steeds meer inzicht kunnen krijgen. Het zou anderzijds ook een magische 
beweging kunnen worden die de handelswijze en gewoontes van het kind ten 
onrechte probeert te rechtvaardigen. In dat geval zou het al doende eerder 
een eigen gesloten wereld aan het opbouwen zijn, wat misschien leidt tot 
inzicht in die wereld en in de effekten van zijn handelen daarbinnen, het 
inzicht in de totale wereld echter eerder zal verduisteren. Wellicht hebben 
we in dat geval met wat F I R T H 'blocked exegesis' (1973:191) noemde te doen. 
Uiteindelijk zal het kind en zijn wereld zijn handelswijze zelf, maar wel ten 
6.2. RITENSTRIJD 147 
overstaan van heel de menselijke werkelijkheid, moeten verantwoorden. Of 
zijn handelswijze dan magisch of ritueel en in het laatste geval ook werkelijk 
r i t e is, zal dan moeten blijken. 
6.2 Ritenstrijd 
Er blijven hier echter nog vragen. Riten worden pas echt een probleem 
wanneer ze botsen. Waarom dekken wij een tafel zó, waarom maken wij een 
bed zó op, en niet anders? Waarom doen andere mensen het niet ook zo 
als wij het doen? Wellicht herkent eenieder wel het konflikt dat ontstaat, 
wanneer iemand anders in eens dingen anders blijkt te doen die hijzelf altijd 
zó deed. 
In eerste instantie is ergernis het resultaat. Dan krijg je de behoefte jouw 
manier te verdedigen, wat dein gepaard gaat met het afkeuren van de andere 
manier. Pas in een veel later stadium vraag je je af of die andere manier 
misschien ook deugdelijk is; en er is al heel wat voor nodig om je gewoonten 
te veranderen. Je bent nu eenmaal anders en die ander doet anders omdat 
hij anders is. Als ik mijn gewoonten verander, verander ik zelf. Pas als ik de 
andere gewoonten in mijn verhaal kan passen, dan pas kan ik ze overnemen 
zonder mijn identiteit te verliezen. Dan ook is die ander in mijn verhaal 
opgenomen.2 Daarmee is het anders-zijn van die ander niet opgeheven, wel 
is er een stukje van onze geschiedenis begonnen. Die ander wordt een van ons 
en wij een van die anderen. Dit proces is wezenlijk ritueel, d.w.z. een pogen 
ons handelen in een gemeenschappelijk verhaal te synthetizeren, op te lossen. 
Het is een proces van passen en meten, rekenen en voegen, begrippen die 
allemaal met de etymologie van het woord rite gegeven zijn (zie 1.3, p. 20). 
In de XVIIe eeuw is er een felle diskussie geweest: aanvankelijk over het 
gebruik van de taal tijdens de r.k.-liturgie en later over allerlei andere ritue-
len en gebruiken in China. In 1615 had paus Paulus V ni. Chinese priesters 
toestemming verleend de heilige mis in hun eigen taal op te dragen. Halver-
wege de XVIIe eeuw waren al een groot gedeelte van de liturgische boeken 
door de Jezuïeten in het Chinees vertaald. Een reaktie echter bleef niet uit. 
Een steeds sterkere stroming sprak zich uit voor de Latijnse gebruiken. Chi-
nese priesters voelden zich vaak inferieur tegenover hun westerse kollega's en 
probeerden ook de mis in het Latijn te zeggen. In de XVIIIe eeuw gingen al 
Vgl. bijvoorbeeld de verschillende rituelen die de ліштал bij de Maasai samen onder­
gaan, in het bijzonder olkine loombenek (p. 66) en later als ze tot de eerbiedwaardige 
(oudere) mannen gaan behoren olkiter) iooJbaa (p. 73). Iets dergelijks vinden we ook bij 
het karc -schap van een Efe met de dorpeling met wie hij tegelijk besneden werd (p. 109). 
148 HOOFDSTUK 6. EPILOOG 
vele Chinese priesterstudenten naar Napels om daar de Latijnse liturgie te 
leren. Het een en ander was intussen al zo hoog opgelopen, dat in 1704 een 
verklaring werd uitgegeven waarin de Chinese gebruiken aan strenge banden 
werden gelegd. Ondanks dat er in 1720 door de legaat Mezzabarba enkele 
koncessies werden verkregen, won de Romeinse liturgie deze ritenstrijd toen 
paus Benedictus XIV in zijn schrijven Ex quo smgulan (1742) de beslissingen 
van Mezzabarba nietig verklaarde en twee jaar later naar aanleiding van de 
Malabaarse riten in India zijn bul Omnium Solhcitudmum bekend maakte, 
waarmee voor de komende vijf eeuwen de Romeinse liturgie als normatief 
voor het katholicisme waar dan ook ter wereld werd gesteld. Het is voor-
aal met referentie aan deze geschiedenis dat de term 'ritenstrijd' gebezigd 
wordt.3 
Eerder al, in de XVe eeuw, had CusANUS in De pace fidei beschreven hoe 
een man, na de verschrikkingen in Konstantinopel onder de Turkenkoning 
te hebben aanschouwd, in gebed verzuchtte dat de geloofsvervolgingen, die 
steeds heviger werden in zijn dagen, toch milder mochten zijn. Na enige 
dagen met het probleem van de godsdienstoorlogen te zijn bezig geweest, 
kreeg die man een soort vizioen, waarin hij de mogelijkheid ziet dat er eens 
in de verschillende godsdiensten op aarde een geslaagde eenheid wordt ge-
vonden, een eenheid die er toe zou kunnen leiden dat er een voortdurende 
vrede in de godsdienst gemaakt zou kunnen worden. Die mogelijkheid zou 
gegeven zijn wanneer de Heer, de koning van het heelal, de gever van leven 
en zijn, de waarheid zelf, — die toch in alle godsdiensten gezocht wordt —, 
zich kenbaar zou maken aan de mensheid. Als dat eens zou gebeuren, dan 
zou haat en nijd, oorlog en strijd, moeten kunnen ophouden; dan zou elk 
volk op aarde moeten erkennen dat er eigenlijk maar één godsdienst in de 
vele variëteiten aan riten is.4 
Misschien leven we nu, vijf eeuwen later, nog (of weer) in een vergelijk-
bare tijd; ik denk aan Ierland, het Midden-Oosten, Iran, China en Tibet, 
India en Pakistan. De vraag is echter waar het bij al deze oorlogen om 
gaat: Is het de godsdienst of zijn het juist de verschillende riten, gebruiken 
en gewoontes waarom gestreden wordt? In het vizioen bij Cusanus treden 
vertegenwoordigers van verschillende tradities (een Griek, een Italiaan, een 
Arabier, een Indiër, een Chaldeeër, een Jood, een Skyth, een Galliër, Petrus, 
een Pers, een Syriër, een Spanjaard, een Turk, een Duitser, een Tartaar, 
Paulus, een Armeniër, een Boheem en een Engelsman) in dialoog, op zoek 
3
 Vgl. voor verdere details STEPHEN NEILL 190-194. 
* „quomodo non est nisi religio una in rituurn varie tat e." ( NIKOLAUS VON KUES 
710-711; vgl. ook CAMPS 1976:45-46). 
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naar die ene religie. Daar gaat het dus uiteindelijk om die religie, niet om 
een (van de vele) religies. Het is ook helemaal niet wenselijk dat de ver-
schillende riten worden afgeschaft, — zij zorgen juist voor een toename in 
devotie wanneer iedere streek zijn specifieke ceremonieën met toewijding uit-
voert (NIKOLAUS VON KUES 710-713) —, maar ook is het niet de bedoeling 
dat de verschillende religieuze tradities zich in hun eigen gewoontes opsluiten 
en die zo voor de waarheid gaan houden (vgl. idem 710-711). 
6.3 Rite en dialoog 
Of we nu de hele wereld rondreizen of thuis blijven in ons eigen dorp, vreemde 
mensen komen we overal tegen. Wat dat betreft is onze wereld niet meer 
zo gesloten als ze misschien ooit geweest is. Tegelijkertijd kunnen we ons 
ondanks alles wel afsluiten van een konfrontatie met anderen. Wanneer we 
ons echter afvragen waarom zij iets anders doen dan wij, dan kan die vraag 
een uiting van bewondering of verwondering zijn, maar ook — en misschien 
wel vaker — van ergernis. 
In het geval van be- of verwondering voelen we onszelf buitenstaanders, 
die graag naar binnen zouden willen; in het geval van ergernis zien we de 
anderen zo, maar willen we hen eigenlijk niet binnen laten. In alle gevallen 
moeten we tot de konklusie komen dat er echt andere mensen bestaan! We-
liswaar zijn het geen andere wezens, maar toch zijn ze anders: mensen die 
mens zijn op een andere manier, mensen met andere gewoonten. Dit heeft 
mij al jaren bezig gehouden. Met de ontdekking dat er echt andere mensen 
bestaan, is er een spanning gegeven die mijn eigen mens-zijn of dat van de 
anderen, of ons koncept van mens zijn überhaupt onder stroom zet. Er wordt 
iets in beweging gezet. Wel kan ik me afsluiten van die anderen en daarmee 
op zijn minst ook van een stuk van mijn eigen geschiedenis. Daarmee is het 
probleem echter niet opgelost. Ik weet dat ik ook word aangetrokken door 
die anderen. In de spanning van andersheid en eigenheid komt de vraag naar 
dat wat ons echt mens maakt op. Ik wil die anderen leren kennen en daarin 
mezelf. Bc wil daar en tegelijkertijd hier, mezelf zijn. Er is een spanning 
ontstaan die een op het eerste gezicht onmogelijke ontlading oproept. 
Het probleem heeft echter nog een andere kant. Wanneer er mensen zijn 
die iets anders doen, dan is daarbij het woordje 'anders' op te vatten als 
bijwoord, maar ook als zelfstandig naamwoord. In het eerste geval gaat 
het om het doen, in het tweede om het iets wat gedaan wordt. Leggen we 
de nadruk op dat 'iets', dan geven we daarmee de eenheid en universaliteit 
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van het menselijke bezig zijn meer gewicht. Wanneer we veronderstellen dat 
dat wat mensen uiteindelijk en eigenlijk doen — m.a.w. dat waar het in een 
mensenleven uiteindelijk en eigenlijk om gaat — voor ons allemaal in principe 
gelijk moet zijn, dan valt daar niet alleen met elkaar over te praten, maar dan 
moeten we daar ook met elkaar over spreken. Dit eigenlijke en uiteindelijke 
iets zouden we wellicht cultuur (met een c) kunnen noemen, waar het in alle 
konkrete kuituren (met een k) om zou moeten gaan. Deze cultuur zal in de 
verschillende kuituren telkens anders gestalte krijgen, m.a.w. het 'iets' wordt 
overal iets anders — of beter gezegd op eigen wijze (vgl. p. 5) — gedaan. 
Over die verschillende wijzen zou te praten moeten zijn. 
Door met elkaar te praten zouden we 'het eens' kunnen worden — mis-
schien is dat een 'rationele' benadering. Er blijkt echter meer aan de hand 
te zijn. Een mens is nu eenmaal meer dan een 'pratend' wezen.5 Hij doet 
iets met zijn handen, zijn voeten, zijn hele lichaam, hij werkt, is ergens mee 
bezig. Juist wanneer het erom gaat, menselijk handelen te begrijpen, lijken 
wij te staan als voor een onoverbrugbare kloof.6 Wellicht is het juist daarom 
des te belangrijker ons te gaan verdiepen in dat handelen. In concreto moe-
ten we zien te weten te komen, hoe anderen iets anders doen. Niet alleen 
voor een adequaat begrip van hun handelen is dat belangrijk, maar ook voor 
een adequa(a)t(er) begrip van ons eigen handelen. Immers, het andere en 
het eigene staan in een dialektische verhouding tot elkaar.7 
De vraag of bepaald handelen wel dan niet ritueel dient te worden opge-
vat, staat in verband met onze omgang met verschillende handelswijzen, of 
onze eerste indruk nu afschuw of bewondering is. We kunnen en mogen de 
rite niet op afstand blijven beschouwen, alhoewel een eerste afstandsname 
voor een beter begrip wellicht noodzakelijk is. De rite claimt van bepaald 
handelen dat het zo moet. Geven we ons werkelijk rekenschap van die claim, 
dan kunnen we er toch niet langs, dat het riteprobleem samenhangt met 
de vraag naar waarheid überhaupt. Immers, in de rite wordt geclaimd dat 
de hoedanigheid van handelen niet onverschillig is, dat het wel degelijk wat 
uitmaakt, hoe er gehandeld wordt. In zoverre ook een moeten een zijn is en 
overeenkomstig de claim dat het zo-moeten goed is, verschijnt er in ritueel 
handelen waarheid, niet alleen in die zin dat het handelen is wat het is, maar 
5Ik wil niet uitsluiten dat de mens wel te definiëren is als een sprekend wezen, leg er 
dan tegelijkertijd de nadruk op dat spreken meer is dan piaten. 
6
 б1. S T O K S (1984). 
7Wanneet DuPRB (1988) in zijn uiteenzetting over faith stelt dat het bij het probleem 
van de andersheid om „the same as it turns out to be different" (p. 24) gaat, dan heeft hij 
het, denk ik, over hetzelfde, wanneer hem met 'the same' het ' iets' waar ik het hierboven 
over had voor ogen staat. 
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vooral daardoor dat het als juist handelen overeenkomt met waar het in de 
menselijke werkelijkheid uiteindelijk om gaat. 
Op het moment bijvoorbeeld dat de nieuwe planter (oiaunoni) van het 
gemeenschappelijke persoonzijn van een nieuwe generatie ( oiporror) bij de 
Maasai door de paar murran die omtrent zijn identiteit op de hoogte zijn 
gebracht, wordt vastgegrepen (p. 69), weten ze niet alleen dat ze precies 
deze man moeten pakken, maar tegelijkertijd ook dat ze daarmee zichzelf en 
heel hun generatie vastgrijpen en vastleggen op hun taak het goede en ware 
leven dat ze als murran de afgelopen zeven tot vijftien jaar hebben mogen 
meemaken te behoeden en door te geven aan een geheel nieuwe generatie, d.i. 
niet aan hun eigen 'kinderen' maar aan weer hun kinderen, waarbij ze zelf de 
konsekwenties van deze taak voor hun verdere leven dienen te aanvaarden. 
Iemand van hen die zich daarna nog als murrani zou gedragen, handelt 
niet alleen verkeerd, maar geeft daarmee aan dat hij niet is die hij is. Een 
'krijger' is een 'krijger', en een 'volwassene' is een 'volwassene'; misschien 
dat een 'krijger' volwassen zou kunnen zijn, — hij moet het toch worden —, 
maar een 'volwassene' kan geen 'krijger' meer zijn. De rite verloopt in één 
richting. Ook al worden rituelen telkens weer herhaald en zou men op grond 
daarvan kunnen spreken van een ritencyclus, dan nog gaat het hier eerder 
om een 'rad' dat de mensen (de gemeenschap) die de rite 'berijden' (in één 
richting) verder brengt.8 
Pas wanneer we de rite werkelijk serieus nemen als gebeurtenis, kunnen 
we inzien dat het hier om een waarheid gaat. Zien we hem daarentegen als 
spel, of erger nog als magie, dein kan het daarbij alleen nog maar om rollen (!) 
gaan, of zelfs om bedrog. Of een ritueel daarentegen werkelijk een (gemeen-
schappelijk) persoonzijn reflekteert en konstitueert (ik noem dat met een 
term die etymologisch verwant is aan het woord ' r i t u s ' : artikuleren), kan 
alleen bepaald worden door de participanten van het ritueel zelf, voorzover 
ze deel hebben aan dat persoonzijn. 
Wederom dan nu de vraag voor ons, buitenstaanders, hoe over die ritu-
elen te oordelen, of hoe ermee om te gaan. Mijns inziens moeten wij ons als 
buitenstaanders onthouden van oordeel om de eenvoudige reden dat we niet 
kunnen snappen waar het omgaat. Een zg. wetenschappelijke benadering die 
probeert rituelen van buiten af te verklaren en/of te interpreteren, zal dan 
ook altijd haar doel voorbij moeten schieten. Ik meen hier een onzekerheids-
relatie binnen de culturele anthropologie te kunnen formuleren, die wellicht 
te vergelijken is met die van HEISENBERG in de theoretische natuurkunde: 
Men zou kunnen stellen dat het 'rad' van de rite nooit terugdraait. 
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het is onmogelijk tegelijkertijd een cultuur te beschrijven en haar 
te begrijpen; voor een beschrijving is afstand nodig, voor begrip 
participatie. 
Men zou kunnen denken dat participerende observatie de loochening van 
deze stelling is. Toch denk ik dat dezelfde onzekerheidsrelatie blijft bestaan, 
ook tijdens wat participerende observatie genoemd wordt. Participeren — 
wil het tot begrip kunnen leiden — is namelijk wezenlijk ondergaan, deel­
hebben, eerder dan deelnemen. Afgezien van het feit dat er misschien per­
sonen zijn die heel snel kunnen omschakelen van ondergaan (participeren) 
naar observeren (afstand nemen),9 dim nog blijft mijn onzekerheidsrelatie 
gehandhaafd. Immers al participerend verandert het ritueel. 
Cultuur kan slechts worden begrepen wanneer ze als gebeuren wordt ge­
kend. Het culturele gebeuren echter is een gebeuren dat in elke konkrete 
kuituur telkens weer aktueel gebeurt. Een adequaat begrip van het culturele 
gebeuren kunnen we — zelf mensen zijnde — derhalve slechts krijgen wan­
neer we dit proces mede voltrekken, d.w.z. wanneer we participeren aan een 
aktuele, d.i. een levende kuituur. Een beschrijving van zo'n kuituur kunnen 
we dan pas 'achteraf' geven. Immers ze wordt noodzakelijk door ons begrip 
van het culturele gebeuren in een konkrete kuituur — welke dan ook — 
bepaald. 
Willen we rituelen begrijpen, dan zullen we mee moeten doen. Dat be­
tekent dat we uit ons gewone doen zullen moeten stappen (/"), dat we ons 
('dansend') in dialoog dienen te begeven met de andere rituele participanten 
( 'D'). 1 0 Dat hoeft nog niet te betekenen dat we ons ook moeten 'merken' voor 
elke bijzondere funktie ('S'). Ik hoef bijvoorbeeld niet olaunoni van het ge­
meenschappelijke persoonzijn van de nieuwe Maasai-generatie (i.e. іШгоЬі) 
te worden. 
Bij een ritueel zijn vaak vele aanwezigen die 'slechts' aanwezig zijn. Zij 
zijn geen toeschouwers in de zin dat ze buiten het ritueel staan. Integendeel, 
9De onderzoekingen van D'AQUILI en LAUGHLIN (1979), die vooral ook de fysiologische 
kant van het ritueel onderzocht hebben, laten zien dat een dergelijk omschakelen gepaard 
moet gaan met een omschakelen van de ene naar de andere hersenhelft. Tegelijkertijd 
laten ze zien dat ritmische bewegingen (tijdens het ritueel) daarop invloed uitoefenen, dat 
het dus tijd kost. 
I 0 De term dialoog wordt vaak gebruikt om er het interreligieuze gesprek mee aan te 
geven; vgl. vooral CAMPS 1983 (een vertaling van drie nederlandse boekjes van hem, ver­
schenen in de reeks Oekumene, 1976-1978). De wil er hier de nadruk op leggen dat een 
dialoog gedaan, resp. gevoerd moet worden. Ook wat dat betreft is Camps aktief geweest 
(Vgl. CAMPS 1985). 
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als 'aanwezigen' zijn ze bij het hele gebeuren betrokken, maar op een be-
paalde wijze, zoals oiaunoni op zijn eigen wijze bij het ritueel betrokken is. 
Toeschouwers doen als zodanig niet mee; 'aanwezigen' doen al mee doordat 
ze er zijn en worden — van tijd tot tijd — betrokken in andere funkties 
(zang en dans, zitten en staan, rondtrekken, springen, ook applaudiseren, 
e.d.). Dat we echter binnen het ritueel onze plaats zullen moeten bepalen 
('D'), daar komen we niet onderuit. De vraag is nu welke plaats er voor 
ons wordt vrijgehouden. Zelfs zou men zich af kunnen vragen of daar wel 
in te kiezen valt. Wanneer we werkelijk aan een ritueel willen participeren, 
zullen we de plaats die er voor ons is, — denk aan wat ik boven gezegd heb 
over de 'volwassene' die geen 'krijger' is (p. 151) —, moeten aanvaarden. 
M.a.w. we kunnen niet een willekeurige rol gaan spelen, maar moeten onze 
eigen plaats innemen, d.w.z.: ondanks dat we uit ons gewone doen zullen 
moeten stappen, zullen we waarachtig en onszelf moeten zijn of — in een 
rituele context adequater gesteld — zullen we ons ware zelf moeten vinden 
tegenover de anderen die zich met ons in het betreffende ritueel engageren. 
Juist daar ligt het belang van een dialoog. Het gaat er niet zozeer om dat we 
het ééns worden met anderen. Een dialoog moet veel verder gaan. Het gaat 
om de waarachtigheid van ons handelen en uiteindelijk betekent dat dat het 
ons om de waarheid te doen moet zijn. 
Deze opgave lijkt welhaast onmogelijk. Moeten we dan toch konklude-
ren, dat we met de rituelen uit andere kuituren eigenlijk niets zinnigs kunnen 
doen of is er daarbij voor ons, vreemdelingen, toch nog een plaats wegge-
legd? Dt meen van wel. Juist de Bambuti, wanneer ze uit het bos komen en 
participeren aan de rituelen van de dorpelingen (bijv. de besnijdenis (p. 108) 
of ook een dans die door het dorp is georganizeerd), laten zien dat ze die 
rituelen niet meespelen, — zoals TURNBULL (1965) wel veronderstelde —, 
maar dat ze een werkelijke plaats als Bambuti, d.w.z. als vreemdelingen die 
met de dorpelingen in relatie treden, binnen die rituelen innemen. Dat de 
Bambuti daarbij door de dorpelingen niet uitsluitend als arbeidskrachten 
worden gezien, maar dat ze binnen de dorpsreligie een belangrijke plaats in-
nemen als wezens van het bos en autochtonen die deskundig zijn aangaande 
de (heilige) dansen,11 waardoor ze in meer dan een knecht-meester verhou-
ding ten opzichte van de negers (zijn komen te) staan, viel mij vooral op 
tijdens mijn laatste bezoek aan het Ituri-woud, waar door de dorpelingen 
van Nduye tijdens een bepaalde gelegenheid dat er een dans werd georga-
nizeerd zo duidelijk ruimte voor de Bambuti werd geschapen, dat het wel 
'Daarvoor werden ie in het oude Egypte al gewaardeerd, zie p. 94. 
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leek of de dorpelingen met de Bambuti meedansten en niet andersom.1 2 Een 
ander voorbeeld, nu bij de Maasai, is de besnijdenis daar waar voor het ei-
genlijke besnijden vaak een Torroboni gevraagd wordt (p. 63). Wellicht is 
de verhouding Maasai - Torrobo hier vergelijkbaar met die van dorpelingen 
- Bambuti in het Ituri-woud. 
Voor vreemdelingen worden er dus in ieder geval binnen bepaalde rituelen 
plaatsen vrijgehouden. Bestaat er eenmaal zo'n plaats, dan zouden wij die, 
als vreemdelingen, kunnen gaan innemen. Wanneer we dit doen, dan zullen 
we — zoals iedere participant van het ritueel — ons eigen persoonzijn binnen 
het gemeenschappelijke persoonzijn dat in dat ritueel geartikuleerd wordt 
moeten zien te laten 'meeklinken'. Aan een ritueel participeren is wellicht 
een kimst. 
Dat een ritueel waarbij voor vreemdelingen een plaats wordt vrijgehou-
den een dialogisch aspekt krijgt, hoeft misschien niet extra vermeld te wor-
den. Dat de rite in principe al dit aspekt heeft, vraagt wellicht om enige 
toelichting. Bij een dialoog gaat het erom dat twee of meer gesprekspartners 
naar elkaar luisteren en zich eikaars standpunten proberen in te denken in 
het licht van dat waar het bij het begrip waarheid om gaat. Met de ver-
schillende standpunten dient men er zich rekenschap van te geven dat de 
waarheid altijd meer is dan wat er gezegd is, maar dat wat er gezegd is wel 
waar kern zijn en dat de verschillende standpunten komplementair kunnen 
zijn.13 M.a.w. bij een dialoog moet het op de eerste plaats om de waarheid 
te doen zijn. Daarbij is het 'in-gemeenschap-zijn' dat voor een werkelijke 
dialoog voorwaarde is op zich al een vorm van waarheid en een indikatie 
daarvan, dat er zoiets als cultuur, als principe van alle kuituren, bestaat . 
Waarheid kan uiteindelijk niet zonder elkaar bereikt worden en er moet dus 
zolang er mensen zijn permanent naar gezocht worden. 
Wanneer ik dit nu vergelijk met wat ik bij de rite het element ' D ' had 
genoemd, dan wordt duidelijk dat het daar om een waarheid moet gaan. 
Ons ware zijn wordt al 'dansend' geartikuleerd. Tegelijkertijd weet ik dat 
ik deel uitmaak van het grotere geheel 'dans ' en dat de ontologische waarde 
van die 'dans ' ligt in wat er gedanst, resp. daardoor geartikuleerd wordt. 
1 2Het betreffende feest was weliswaar door de zusters georganizeerd voor de Pygmeeën. 
Het respekt echter dat de aanwezige dorpelingen voor de autoriteit van de Bambuti aan de 
dag legden, — dat in schril kontrast stond met de houding die ik normaal van hen gewend 
was —, gaf mij de indruk, dat de Bambuti-dansen in hun geheel voor de dorpelingen 
het plechtige moment ('C') van het hele feest uitmaakten. Er werd een positieve relatie 
tussen Bambuti en dorpelingen (waartoe ik mezelf op dat moment ook moest rekenen, — 
ik woonde immers met mijn familie in Nduye) geartikuleerd. 
1 3Vgl. SCHAEFFLER 1987:15vv. 
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Dat wellicht de dialoog zoals we die al kenden op zijn beurt wezenlijk ritueel 
geduid dient te worden, hoef ik hier na het voorgaande niet nog eens apart 
te gaan uiteenzetten.14 
Wat nu wanneer het gaat om rituelen die wij alleen uit beschrijvingen 
kennen, bijvoorbeeld de rituelen van de antieken? Er kan aan die rituelen 
niet meer geparticipeerd worden omdat ze niet meer gepraktizeerd worden. 
De zie maar één mogelijkheid tot een begrip van dergelijke rituelen te komen: 
vergelijkend onderzoek, of beter gezegd: een vergelijkende hermeneutiek op 
cultureel-morfologische basis. Adequaat zal een dergelijk begrip echter pas 
kunnen zijn wanneer zo'n vergelijking geschiedt in het teken van de ene 
cultuur die aan alle kuituren ten grondslag moet liggen en die uiteindelijk 
het τέλος van alle kuituren vormt. De kans dat we een kuituur aantreffen 
die hetzelfde is als de kuituur waarin de beschreven rituelen voorkwamen, 
is waarschijnlijk uitgesloten. Immers, als de rite een kuituur konstitueert 
en het (gemeenschappelijk) persoonzijn van de mensen binnen die kuituur 
artikuleert, dan wordt het moeilijk nog zo'n kuituur te vinden als de rituelen 
van die specifieke kuituur en de dragers daarvan verdwenen zijn. We kunnen 
ons misschien na een vergelijkend onderzoek een voorstelling ervan maken 
hoe zij binnen die kuituur geleefd zouden kunnen hebben. We dienen ons er 
echter wel van bewust te zijn dat we dan bezig zijn met een rekonstruktie 
van die kuituur. 
Het gaat er echter bij een dialoog niet op de eerste plaats om een andere 
kuituur te begrijpen. Dat ook, maar belangrijker nog is dat het begrip van 
de ander samenhangt met het begrip van ons zelf. Juist in konfrontatie met 
de ander krijgen we een beter begrip van ons zelf en pas dan kunnen we ook 
de ander werkelijk begrijpen. Dat we zo'n konfrontatie aan (durven) gaan, 
is dan ook wezenlijk voor ons zelfverstaan. 
" V g l . hierover S T O K S (1984). 
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Appendix A 
Lijst van fonetische tekens 
In het Maasai komt de nasaal-klank /rj/ voor. Die wordt uitgesproken als 
de Nederlandse /ng/ in 'koningen'. Het verschil in klinkerkwaliteit, dat ik 
voor het Efe wel aangeef, laat ik overeenkomstig de spelling die Fr. Mol in 
zijn woordenboek gebruikt weg, aangezien dat in de meeste gevallen uit de 
context van de andere morfemen in het woord kan worden afgeleid, naar de 
regel: gesloten klinkers trekken gesloten klanken aan en open open, waarbij 
een /a/ altijd open is. Voor de uitspraak van resp. gesloten en open verwijs 
ik naar het lijstje opgesteld voor het Efe hieronder. Voor zowel het Maasai 
alsook voor het Efe laat ik de toonkwaliteit achterwege, omdat die voor het 
begrip van de verschillende teksten, waar ik een vertaling al gegeven heb, in 
ieder geval uit die vertaling is af te leiden. 
Open klinkers: Gesloten klinkers: 
/e/ /e/ 
(ong. als in Ned. 'hek') (ong. als in Ned. 'heem') 
Ν N 
(ong. als in Ned. 'hik') (ong. als in Ned. 'hier') 
Ν N 
(ong. als in Ned. 'bok') (ong. als in Ned. 'boom') 
/«/ /u/ 
(tussen /o/ en /u/ in) (ong. als in Ned. 'moet') 
Daarnaast kent het Efe nog een implosieve /b/ (/6/) en een retroflexieve 
/t/ (/t/). 
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Appendix В 
Enkele Maasai-teksten 
De volgende teksten zijn gesproken door DANIEL LOGOLIE. Hij is in 1978 
mijn eerste gastheer geweest toen ik een bezoek aan de Kisonko-Maasai in 
Tanzania maakte. Toen had hij zeven kinderen en twee vrouwen. Hij is mijn 
belangrijkste informant in Tanzania. De teksten zijn door mijzelf uitgeschre­
ven van kassette-bandjes die ik daar, in Emairete (Monduli juu, bij Arusha, 
N.-Tanzania) heb opgenomen. Transkriptie en vertaling (interpretatie) zijn 
van mij. De probeer over het algemeen zo dicht mogelijk bij het oorspronke­
lijke Maasai te blijven, wat wellicht ten koste van het Nederlands gctat. Hier 
en daar echter, waar ik de oorspronkelijke termen in deze context minder 
belangrijk acht, heb ik gekozen voor een dynamisch equivalente vertaling. 
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B.l Olporror 
1 Ore ena toki naji olporror eiteruni 
enapa kata pee eiteruni aatum kulo 
tuganak ooji IMaasai. 2 Ore sii ni-
nye olporror tenejo naji airjoru ewueji 
neiterunye naa eidim ataa nkera ake 
enaiterukop apa naaiterutua ena toki 
naji olporror. 3 Ore naaji pee kin-
teru nayieu nikinteru tenetoiwuo en-
kerai ometabaiki neaku oltugani ki-
tok. 4 Amu ore ejo naaji eaku duo 
enkitok entuaan nenap ciucerai enye 
loshi apaitin o enap intomonok in-
kera enye. 
5 Ore ake pee eini neyierji en-
toki naliki pokira arashu entoki nai-
poki enkar) aashu eipoki enkaji natoi-
kio entomononi. 6 Teine eiteru en­
toki naji entomono aa leinoto oon-
kera. 7 Nebik enkerai abulu aa en-
tito aashu enkayioni ometubulu. 8 
Ore ake pee ebulu neudi nkiyiaa ne­
bik ometubulu. 
1 Dat wat we olporror noemen, 
is net zo oud als de Maasai zelf. 2 
Als je wilt weten waar het begon­
nen is, dan kunnen het alleen maar 
de kinderen van 'in den beginne' zijn 
waar dat wat we olporror noemen is 
begonnen. 3 Ik wil beginnen te ver­
tellen wat er gebeurt als er een kind 
wordt geboren en totdat het een vol­
wassene is geworden. 4 Een vrouw 
immers wordt zwanger en draagt haar 
kind het gewone aantal maanden en 
moeders dragen haar kinderen. 
5 Bij de geboorte wordt er iets ge­
slacht waarvan men zegt dat het de 
boma reinigt, of ook wel dat de hut 
waarin de moeder bevallen heeft, ge­
reinigd wordt. 6 Daar begint dat wat 
entomono genoemd wordt, d.i. 'hij1 
van de geboorte van kinderen' 7 Dan 
groeit het kind op, als meisje of als 
jongen. 8 In deze periode worden zijn 
oren doorboord tot het groter is ge­
worden. 
b het gebruik van het rrmL gendei pre­
fix misschien een verwijzing naar het ram 
dat geslacht wordt? 
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9 Ore paa olayioni: najo naai 
ilayiok кшпок ootii enkop oolMaasai 
edupi enedup, neomenie layiok enki­
paata. 10 Neidim aashum enkipaata 
erishata aashu enkata nabo. 11 Ne-
puo eneare nebaiki ninye nepuo enki­
paata nara uni. 12 Ore ake pee ei-
dip neomonie layiok tena kata emu­
rata. 13 Neishori taa teina kata emu­
rata. 
14 Ore ake pee eishori eidipa taa 
apa loomenye aainosa ntomoni amu 
eidimayu neinosi entomono enkerai 
eton aa oti neidimayu neinosi ento­
mono enkerai etubulua arashu eti-
nyikua enkata namurati. 15 Ore ake 
pee eaku ena kata neyiegi Imogi ooji 
Imorji loontomoni amu eyiegi toolay-
iok neyierji toontoyie. 
9 Wat een jongen betreft, veel 
jongens in het land van de Maasai 
worden efiektief (?) en vragen dan 
om enkipaata. 10 Ze kunnen die over 
een bepaalde periode uitspreiden of 
in één keer houden. 11 Sommigen 
houden er twee, sommigen drie. 12 
Wanneer ze daarmee klaar zijn, vra-
gen de jongens om de besnijdenis. 13 
Dan wordt hen ook de besnijdenis ge-
geven. 
14 Voorwaarde daartoe is wel dat 
hun vaders destijds intomoni heb-
ben gehouden, want entomono kan 
als kind gehouden worden of als het 
kind al is opgegroeid en de tijd van 
de besnijdenis dichterbij komt. 15 
Is de tijd daarvoor aangebroken, dan 
worden er ossen geslacht die 'de os-
sen van intomoni' worden genoemd, 
want er worden er zowel voor jon-
gens als voor meisjes geslacht. 
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16 Ore ake pee eidipi enyiku taa 
enkata naji eitotoni nkera aashu emu­
rati nkera. 17 Aa nabo ore ena eito­
toni o emurata nabo pokira eji eito­
toni nkera neji emurati. 18 Naa nabo 
nena tokitin pokira, paa naa nkarn 
naapaasha. 19 Nebiki omeeu naa en­
kata naji duo emurati. 20 Neeta en-
toki naji Ikitupukunyeta; aa Ikerra 
ooitupukunyieki olayioni, o ntoyie nei-
tupukuni taa. 
16 Is dit (ceremonieel) gehouden, 
dan is vervolgens de tijd dichtbij dat 
men, zoals dat heet, de kinderen 
'doet zitten', m.a.w. de kinderen wor­
den besneden. 17 Het is hetzelfde of 
het nu 'doen zitten' of dat het 'besnij­
denis' wordt genoemd; het wordt al­
lebei gezegd: dat men de kinderen 
'doet zitten' of dat ze 'besneden wor­
den'. 18 Eén en hetzelfde zijn die 
twee zaken; alleen de namen zijn ver-
schillend. 19 Men wacht tot de tijd 
komt waarop ze besneden worden. 20 
Dan is er iets wat men 'die waar-
mee ze er uitgehaald worden' noemt; 
dat zijn de rammen waarmee de jon-
gen 'uitgehaald' wordt, maar ook de 
meisjes worden zo 'uitgehaald'.2 
2Met de term enkitupakunoto, die in 
het Maasai voor dit ritueel gebruikt wordt, 
wordt eerder naar een exodus dan naar een 
initiatie verwezen. 
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21 Ore ina kata eidipaki aatumuk 
inaishi Ituganak oomuk inaishi. 22 
Amu etii kulie Maasai lememuk in­
aishi kake oomuk ilkumok. 23 Neir-
ragi enkar) eitupukuoki layiok oon-
toyie aashu eidimayu naa ntoyie ake 
emurati aashu neidimayu naa layiok 
ake kake easi neiriamakini aamurat 
tenebo neirragi tenkai). 24 Nejigi 
enkar) eoto naishi eitupukuoki duo 
nkera nepuoi encata. 25 Naa ore ina 
shata eji elatim nayokini taaisere aun 
tesuntai egotonye enkerai aa olayioni 
aashu entito eidipaki emuratare. 
26 Ore ake pee ekenyu amu emu­
rata oshi nkera oolMaasai aayoki ta-
dekenya mme dama mme teipa neme 
kewarie sii tadekenya etii nkishu mboi-
tie nemurati. 27 Ore ake pee eidipi 
nepuoi aayaua elatim nepuo ilmurran 
о ntoyie amu nince oopuo aayau ela­
tim. 
21 Intussen hebben de bierbrou­
wers al honingbier klaargemaakt. 22 
Er zijn weliswaar wel Maasai die geen 
bier brouwen, maar de meesten doen 
het wel. 23 Men blijft dan in de 
boma waar de jongens of de meisjes 
uitgehaald worden, slapen of het kan 
zijn dat er alleen maar meisjes wor­
den besneden of alleen maar jongens, 
maar het komt ook voor dat ze tege­
lijk worden besneden, . . . men blijft 
dus in die boma slapen. 24 De boma, 
waar de volgende dag de kinderen uit 
worden gehaald, wordt betreden als 
het bier goed is en de staak is ge­
arriveerd. 25 Die staak wordt eJa-
tim genoemd en die wordt vroeg de 
volgende morgen tegen de rug3 van 
de (hut van) de moeder van het kind 
geplant — of het nu een jongen of 
een meisje is — wanneer de besnijde­
nis gedaan is. 
26 De volgende morgen nu — kin­
deren worden bij de Maasai nl. ge­
woonlijk vroeg in de morgen besne­
den, niet 's middags en niet 's avonds 
en ook niet 's nachts, maar 's mor­
gens als het vee nog in de kraal is — 
worden ze besneden. 27 Als dat ge­
beurd is, wordt elatim gebracht en 
wel door murran en door meisjes, 
want zij zijn degenen die elatim (ho­
ren te) dragen. 
Esuntaj betekent 'het onderste deel van 
de rug: de lendenen', maar er wordt ook ge­
sproken van de 'rug', i.e. de 'wand' van een 
hut, eie p. 50. 
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28 Ore ake pee eitabau neun! too-
suntai. 29 Ore taa ina olor) neaku 
osirua aashu neaku naji olatim ne-
rany osinkolio neok ilpayiani naishi. 
30 Ore nkagitie naayierjisho pee eeta 
naayiagaki nkishu neinosi nkiri. 
31 Ore ake pee eshuko enkolor) 
eranyitai nepuo ntasati aagil elatim. 
32 Epuo taa neibur) nkituaak ina 
shata elatim neranyi aakus osinkolio 
taa o meji etigilaki elatim. 33 Neisar-
dak oiorere aapuo nkagitie enye ne-
ton ina kerai aashu nena kera omei-
shiu emurata. 34 Neaku epuku lay­
iok aapuo aar)or imotonyi amu epika 
oshi layiok ilopir lesidai nepika mo· 
tonyi aapik ilukuny. 35 Esirare sii 
layiok inturot kake ntoyie esir ake sii 
nince nturot. 36 Nepuo taa aaida-
pashari ina kata. 
28 Zijn ze aangekomen, dan wordt 
hij tegen de wand geplant. 29 Die 
dag nu wordt het 'schemerig' of het 
wordt, zoals men zegt olatim, en er 
worden liederen gezongen en de (vol­
wassen) mannen drinken honingbier. 
30 Wat de hutten betreft, er wordt 
geslacht, omdat er (volk) is waar­
voor vee geslacht moet worden, en er 
wordt vlees gegeten. 
31 Als de zon weer terugkeert,4 
gaan oudere vrouwen, al zingend, eJa-
tira breken. 32 Ze gaan dus; en de 
vrouwen grijpen die staak van eJa-
tim en een lied wordt telkens en tel­
kens weer herhaald, totdat gezegd 
kan worden dat eJatim gebroken is. 
33 Dan verspreidt het volk zich weer 
over de verschillende hutten en blijft 
dat kind (of blijven die kinderen) zit­
ten totdat ze (het) van het besnij­
den genezen zijn (is). 34 Zo geschiedt 
het dat de jongens naar buiten ko­
men om vogeltjes te gaan schieten 
want gewoonlijk versieren de jongens 
zich met struisvogelveren en tooien ze 
zich het hoofd met (opgemaakte) vo­
geltjes. 35 Ook beschilderen de jon­
gens zich met witte kalk, maar ook 
zijn het wel meisjes die hen beschil­
deren met witte kalk. 36 Zo trek­
ken ze rond. 
' ' s Middags. 
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37 Ore sipolio naa Ituqanak oshi 
ooji moruate naler) amu tinilotu ena 
aji oosipolio pee eirrag enkai) ino 
nerjorokini ¿lashu neyiarjakini neya 
neishori eilata oltugani oata. 38 
Kake olturjani ake lemeyieuni nepu-
koo tewueji pooki neshomo nelusoo 
ine wueji isipolio. 
39 Nebau ena kata naji ebarni 
olayioni aashu ebarni o ntoyie. 40 
Tenkata ebarni tenaa entito neidim 
ataa ina kata erikoto pee eriki amu 
eidipaki apa aatipik imonyorit ina 
olor) oshi namurati. 41 Ore olayioni 
nebarni neaku olmurrani neinyototo 
aaku olmurrani. 
37 Pas besnedenen nu, zijn men-
sen van wie men gewoonlijk zegt dat 
ze zeer moruate5 zijn, want wanneer 
je in de hut van pas besnedenen komt, 
als die in je boma overnachten, wordt 
er voor hen vers runderbloed gehaald 
of geslacht en geeft degene die ero-
ver beschikt hen vet. 38 Maar is 
er iemand die dat niet wil, dan ver-
trekken ze allemaal van die plaats en 
gaan weg en dan gaan de pas besne-
denen voorbij aan die plaats. 
39 Dan komt de tijd waarop een 
jongen geschoren wordt of ze kun-
nen samen met de meisjes geschoren 
worden. 40 Wanneer het een meisje 
is dat geschoren wordt, dan kan ze 
bij die gelegenheid meteen 'wegge-
leid' worden, aangezien ze destijds 
op de dag van haar besnijdenis haar 
bruidsketting heeft gekregen. 41 Een 
jongen daarentegen wordt geschoren 
en wordt dan murrani; hij staat op 
om murrani te worden. 
'is dit wootd misschien verwant aan mo-
mo (oud) en betekent het dus toiets als 
'eerbiedwaardig' ? 
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42 Ore teina kata neaku olmui-
rani oata entoki najo IMaasai entu­
ruj amu eiterua ina kata. 43 Meitoki 
aok kule openy, eaku eok ake kule 
eboitare olikai murrani aashu kuli-
kai murran kumok, meitoki aok kule 
openy amu eaku einosa enturuj. 44 
Naa tenenya olmurrani enturuj naa 
torrono naler), entoki suuji katukul ti-
atua orrekie loolMaasai. 
45 Etonita Imurran netaa Imur-
ran neton ake Imurran lenkop pooki 
aa layiok lenkop pookin ootaa Imur­
ran pookin. 46 Nelotu omeeu en-
kata naji 'egili olpiron' pee meito-
kini aamurat kulikai murran. 47 Ne-
gili olpiron nemeitokini aamurat ten-
kop pookin tooloshon pookin lool­
Maasai aashu pookin meitokini aa­
murat. 48 Teneetai ilooji emurati 
kedianye nince eitoki aamurat teina 
kata kak e meitokini aamurat taa ka­
tukul iloolporror apa ildukuya. 
42 Op dat moment wordt hij een 
murrani, die iets heeft wat de Maa-
sai 'taboe' noemen, aangezien dat op 
dat moment begonnen is. 43 Hij mag 
geen melk meer drinken als hij alleen 
is; hij zal slechts melk drinken als hij 
in gezelschap van een andere murrani 
is of van meerdere andere murran; hij 
zal geen melk meer drinken als hij al­
leen is, want zo eet hij zich een ta­
boe. 44 En als een murrani een ta­
boe eet, dan is dat heel kwalijk, iets 
verschrikkelijk afschuwwekkende bin­
nen de Maasai-traditie. 
45 Er zijn al murran en er komen 
(steeds meer) murran en dat blijven 
de murran van het hele land, d.w.z. 
de jongens van het hele land wor­
den (nu) murran. 46 Dat gaat zo 
verder totdat de tijd komt waarop 
zogenaamd 'de vuurstok wordt ge­
broken'; dan mogen er verder geen 
murran meer besneden worden. 47 
Dan wordt de vuurstok gebroken en 
wordt er in het hele land, in alle stre­
ken van de Maasai, niet meer besne­
den, m.a.w. er wordt nergens meer 
besneden. 48 Indien er nog een zoge-
naamde linker besnijdenis is, worden 
zij (die daartoe gaan behoren) nog 
wel besneden op dat moment, maar 
degenen van de oude роггог van het 
begin worden echt niet meer besne­
den. 
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49 Ore pee eaku Imurran neatai 
Imurran kituaak neatai ilmurran ooti 
aa Icarjinopir neatai Ikirimpot. 50 
Beta Icarjinopir ilmurran kituaak ore 
Ikirimpot naa Imurran ooti.6 51 Ei-
dipa taa enguata olpiron ore ake pee 
eidipayu neyieu ilmurran eunoto. 52 
Neinyototo aagela emanyata sapuk 
negel inkacitie nepuo aagel inkagitie 
naatii ntasati negel inkishu naarei 
naapuoi aalep temanyata. 53 Nepuo 
ina manyata nebik teine omeeu en-
kata naji euni. 54 Nepuoi mukulat 
ine wueji oshi neunieki Iporori poo-
kin nepuoi taa mukulat kake ore eitu 
ebaari nepuoi ideiti amu eiroshi enai-
durra naleg amu enkar) kitok. 
49 Wanneer ze murran worden, 
dan zijn er grote murran en kleine 
murran, i.e. de Shanginopir en de Ki-
rimpot. 50 De Shanginopir zijn de 
grote murran en de Kirimpot zijn 
de kleine murran. 51 Is eenmaal de 
vuurstok gebroken, wanneer dat ge­
beurd is, dan wensen de murran een 
'plantingsfeest' (te houden). 52 Dan 
breken ze op om een grote manyata te 
kiezen waar ze hutten kiezen: ze gaan 
er de hutten waar de oudere vrouwen 
in verblijven uitkiezen en ze kiezen 
het vee uit dat (door die vrouwen) 
verzorgd wordt en dat zij zullen gaan 
melken in de manyata. 53 En ze trek­
ken naar die manyata en blijven daar 
tot de tijd waarop, zoals dat heet, 
'geplant' wordt. 54 En ze trekken 
naar Mkulat, dat is de plek waar ge­
woonlijk alle porori 'geplant' worden; 
ze trekken dus naar Mkulat, maar zo 
snel komen ze daar nog niet aan; de 
verhuizing gaat zeer langzaam, want 
het is een hele onderneming, omdat 
er een grote boma moet worden op­
gericht. 
'VON MiTZLAFF (p. 131) geeft voor de 
Parakuyo, de cuidelijke buren van de Ki-
sonko, een driedeling: de alleroudsten he­
ten daar Ukereyani. 
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55 Ore ake pee ebau ilooyiepiy-
iepi eton eitu ebayie ine wueji emu-
kulat eunoto negasi aagelu nkoro isiet 
oloirjoni. 56 Ore oloirjoni naa ni-
nye eipirunyieki enkima olpiron oji 
enkima olpiron ilo роггог. 57 Ore 
ake pee eipinmye enkima amu olpi­
ron epuonui aaiíjoru tewueji neji la-
salal tembata ilo doinyo lekomomo-
elieki amu ine wueji etii lasalal naa 
eigorunyieki olpiron netumi nepuoi 
aaipiru enkima teseregua oloirjoni aa-
shu temowuo ele oirjoni neji eipimoki 
enkima eilo роггог. 58 Naa Ipayiani 
kituaak oopuo aaipiru ena kima. 59 
Eat a ake esiana ekuldo muirán ooe-
wuo duo aaun. 60 Nelotu emanyata 
natii ene wueji ( · · · ) enkai) nemanyi 
neatai entoki naji osinkirra. 
55 Als nu ilooyiepiyiepi aanko-
men, — ze zijn dan nog altijd niet 
op die plaats van het plantingsfeest 
in Mkulat aangekomen —, worden er 
eerst acht bokken en een stier uit-
gekozen. 56 De stier is het (dier) 
waarop het nieuwe vuur van olpiron,6 
het zg. vuur van olpiron van die рог­
гог, wordt ontstoken. 57 Wanneer 
men nu daar het nieuwe vuur ont­
steekt — men gaat olpiron nl. zoe­
ken op een plek die Lasalal heet aan 
de kant van die berg van Komomoe-
lieki, want daar ligt Lasalal — en er 
is naar olpiron gezocht en men heeft 
hem gevonden, dan zal er vuur ge­
maakt worden op de rug van de stier 
of op een hoorn van die stier, wat 
heet: het nieuwe vuur van die рог­
гог is ontstoken. 58 En het zijn eer­
biedwaardige oude mannen die dat 
nieuwe vuur gaan ontsteken. 59 Het 
is slechts een (bepaald) aantal van die 
шиггап die nu zijn komen planten. 60 
En ze komen naar de manya ta op die 
plek ( . . . ) een boma waar men ver­
blijft en waar een hut staat, die osin-
iirra genoemd wordt. 
7
 Windschermen? 
8
'De vuurstok', maai ook olporror die 
vóór de jongste al gevestigde роггог (dus 
niet degene die nu in statu nascendi is) 'ge­
plant' werd, zie p. 64. 
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61 Ore ine wueji netii osinkirra 
naa embata enkaji olaunoni. 62 Ore 
ene wueji naa eeta naleg ene wueji 
enkatini sapuk aashu enkatini sidai 
arashu enagol amu eji oshi elota-
kini osinkirra naa Imurran lemelke-
rekin nince oolotu ake osinkirra. 63 
Kaor.. . naaji tenai toki eitu adamu 
penyo ewueji duo naturai amu egol 
toi enkatini ooimaasai. 64 Eata oshi 
olturjani oji olaunoni. 65 Naa ore 
ene wueji neji olaunoni: oltur)ani oge-
luni oaku olaunoni leilo porror poo-
kin. 
66 Ore toondorropu aa emanyata 
edur aapuo ende aa ninye eunoto. 67 
Nepuo aaibug olaunoni ewueji aagelu 
olaunoni aaku oleiloporror aa ninye 
olturjani kitok naler). 68 Neitokini 
aata oloji oloboru enkeene ilo por-
ror ake. 69 Ore taa duo pee eaku 
ine wueji ena ar) eunoto, ore ina olor) 
elotakini osinkirra etii eisardak ema-
nyata. 70 Neaku eripi sii ninye osin-
kirra. 
61 Die plek nu waar de osinlcirra-
hut staat, bevindt zich aan de kant 
van de hut van de 'planter'. 62 Over 
dit onderwerp is iets bijzonders te 
vertellen, of iets goeds of iets moei-
lijks, want men zegt altijd dat de-
genen die naar de osfniirra-hut ko-
men murran zijn, maar geen 'losban-
digen'; zij alleen zijn het die naar 
de osinlrirra-hut komen. 63 Ik maak 
een verdeling... dat wat over iets an-
ders gezegd wordt; ik herinner het 
me nauwelijks en ik laat dit onder-
werp maar liggen, want dit verhaal 
van de Maasai is zeker moeilijk.9 64 
Er is altijd iemand die 'de planter' ge-
noemd wordt. 65 Nu over 'de plan-
ter': iemand die uitgekozen wordt zal 
'de planter' van die hele porror wor-
den. 
66 Om het kort (te zeggen): er is 
een manyata, daar trekken ze heen, 
d.i. het 'plantingsfeest'. 67 En ze 
gaan op die plek de 'planter' vastgrij-
pen om hem, d.w.z. een zeer groot 
man, 'planter' van die porror te ma-
ken. 68 Er is ook nog iemand die 
'degene die de huidstrip snijdt' van 
die porror wordt genoemd. 69 Wan-
neer nu die plek — die boma van 
het 'plantingsfeest' — klaar is, dan 
gaat men op die dag naar de osin-
kirra-hut, voordat ze zich versprei-
den over de manyata. 70 En die osin-
kirra-hut wordt bewaakt. 
De tekst is hier (ook) moeilijk te ver-
staan en ik ben verre van zeker van mijn 
vertaling. 
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71 Ore naji osinkirra naa enkai). 
72 Ore eneata naa iremiret eitama-
nyi nince eikarieki o nkishu apa naa-
teyier) ake tena ar). 73 Neitoduaa ena 
aji olaunoni. 74 Ore ena aji olaunoni 
naa enkaji nemeeta entoki nemetii 
amu etii kule etii kiri. 75 Neaku te-
niyieu naa iyie enya endaa arashu pee 
ilotu lelo omonu naa ina aji ilotu na­
tii olaunoni naa nkiri iyieu nikincori 
nkiri naa tenaa kule iyieu, endaa ake 
iyie naba anaa eniyieu kake matejo 
ena aji ore ntokitin naatii naleg naa 
kule ake o nkiri. 76 Teneyierji nkishu 
neyauni nkiri ena aji naa tenepuonu 
kule neyauni aapik ine wueji. 77 Neji 
kune wuejitin emanyata toondorropu 
kake eikisardaka ena aji emanyata. 
71 Dat nu wat de osinlcirra-hut 
wordt genoemd, is een kraal. 72 De 
speren10 worden daar opgeslagen; die 
worden daar bewaard met het vee dat 
destijds allemaal geslacht werd in die 
boma. 73 En men wijst de 'planter' 
die hut toe. 74 Die hut van de 'plan­
ter' is een hut met niets erin en dat 
is omdat er melk en vlees in is. 75 
Als jij bijvoorbeeld iets wilt, terwijl 
ze aan het eten zijn, of als je iets 
komt vragen en (daarvoor) naar die 
hut komt waar de 'planter' is en je 
wilt vlees, dan krijg je vlees en het­
zelfde als je melk wilt: zoveel voedsel 
als je maar wilt en. . . nou ja, vooral 
melk en vlees zijn de dingen die in het 
bijzonder in die hut aanwezig zijn. 76 
Als er vee geslacht wordt, wordt het 
vlees naar die hut gebracht en als er 
melk komt, dan wordt die gebracht 
om op die plek neer te zetten. 77 
Zo zijn die plekken van de manyata 
in het kort beschreven, maar we ver­
spreiden wel (vanuit) die hut (over) 
de (hele) manyata. 
In dat geval moet ik iremeta lezen; ook 
mogelijk is 'bijlen' (irepileta) of een woord 
dat ik niet ken: iremiret(a), een of andere 
spijs (?). 
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78 Ore ake pee eisardak aapuo ne­
ata nkishu neata oshi o lolporror lai-
sho Ipayiani. 79 Ore ake pee eishori 
Ipayiani nena kishu neya lelo payiani 
kake ore duo tenijo: tujurro! 80 Ore 
lelo payiani ooisho oshi nena kishu 
naaata Iturjanak lijo toolisiusiu amu 
menyoraa Ituganak aiata nkarjitie na-
ler) ao (...) ndani nena kishu. 81 
Kake meitoki aayiolo naleg ene wueji 
amu eeta ene wueji nkatinin kumok 
anaa nkishu naaishori Ipayiani loo-
menye nkera aa loomenye lelo murían 
taa. 
82 Ore taata pee eidipa neisar-
daki nepuo nkarjitie. 83 Idolta ina 
rishata apa pee epuoi aaku eunoto. 
84 Ore nkituaak pookin o Imurran 
neishooki apa metushukoto aapuo 
nkarjitie enye, aa loomenye amu eji 
oshi meitoki nkituaak aatii nkarjitie. 
85 Nepuo neinepu Imurran eirjuaa 
eunoto. 86 Einepu nkituaak enye 
toonkarjitie. 87 Neji aa sii neikunu-
no ewueji olporror. 88 Ore ake pee 
epuonu neitoki taa aanyu entalego 
amu eeta ai talerjoi sapuk enasuj ena 
naa ewueji neji olrjesher. 
78 Wanneer het verspreid is, dan 
is er het vee dat er gewoonlijk is en 
de (ossen) van olporror die de oudere 
mannen schenken. 79 Wanneer nu 
de oudere mannen dat vee schenken, 
dan brengen die mannen het, maar 
(alleen) als je zegt: Kijk uit! 80 Die 
mannen nl. die gewoonlijk dat vee 
brengen van de mensen, die zeg je 
(het) met fluiten, want de mensen 
houden er niet zo van boma's te heb-
ben of ( . . . ) in11 dat vee. 81 Maar 
men kent dat onderwerp niet meer 
zo goed, want er is heel veel over te 
vertellen, zoals het vee dat de ou-
dere mannen, de vaders van de kinde-
ren, d.w.z. de vaders van die murran, 
schenken. 
82 Als ze nu klaar zijn, wordt dat 
verspreid en gaan ze naar de boma's. 
83 Je ziet dat is de tijd dat het 'plan-
tingsfeest' gaat komen. 84 Alle vrou-
wen en murran mogen dein naar him 
boma's gaan, d.w.z. naar hun vaders, 
want men zegt altijd dat er geen vrou-
wen meer in de boma's zijn. 85 Die 
gaan de murran van het 'plantings-
feest' opzoeken. 86 Ze (i.e. de mur-
ran) vinden hun vrouwen in de bo-
ma's. 87 Zo staat het met het on-
derwerp van olporror. 88 Wanneer 
ze nu komen, wachten ze nog op een 
ander feest, want er is nog een ander 
groot feest dat hierop volgt, en dat is 
het onderwerp dat 'de barbecue' ge-
noemd wordt. 
1
 ' Logout ging hier even is het Swahili ver-
der. De heb het weer niet allemaal verstaan. 
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Ohjesher 
90 Ore olgesher neaku eeta sii ninye 
lelo. 91 Naa ewueji neji endoinyo ool-
momak tembata oldoinyo oibor ina 
alo etii. 92 Negelta Imoruak sii niñee 
tena kata Imurran oopuo amu nepuo 
pookin neoshi toonkutot tenkop poo-
kin. 93 Aa idolta sii epuoi ine wueji 
eitokini sii apa aaisho enkarna. 94 
Nejoki ena aji enkarna nepuoi enki-
too ajo ena aji. 
95 Ore enkiter) nanyokie tenaidim 
atolimu naa ena ai) iyiook amu kira 
yiook ilcalolik, ore ake adol ena ama 
naishooki apa yiook tenkata eunoto. 
96 Ore pee kipuonu aapuo endoinyo 
oolmoruak aashu aapuo olgesher ni-
kitum enkai naji seuxi neina eitu ei-
shori Imurran enkarna oolmoruak. 
90 De 'barbecue' nu: het komt 
voor, dat ze ook die houden. 91 Dat 
is op een plek die de 'berg van de ou-
den' wordt genoemd, aan de kant van 
de 'witte berg' (de Kilimanjaro). 92 
De ouden kiezen op hun beurt mur-
ran uit die vertrekken — want ze 
gaan allemaal — om alle hoeken van 
het land te bezoeken. 93 Je ziet, er 
wordt naar het punt gegaan waar hen 
weer een naam gegeven werd. 94 Die 
naam zegt men tegen die 'hut'12 en 
daarmee krijgen ze de eer die 'hut' ge-
noemd te worden. 
95 Zo is onze 'hut' — als ik 
het mag zeggen — een rode koe, 
aangezien wij de Shalolik zijn; dat 
is gewoon onze naam die ons gege-
ven werd ten tijde van het 'plan-
tingsfeest'. 96 Maar toen we naar de 
berg van de ouden of naar de 'bar-
becue' gegaan waren, kregen we een 
andere te weten: Seuri ('uitsteken-
den'); dat krijgen de murran niet, 
zo'n naam van de ouderen. 
1
 Hier wordt waarschijnlijk al op het 'full 
house', de vereniging van de linkse en de 
rechtse ponor geduid, ook al is enJcaji vrou-
welijk, zie p. 71. 
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97 Ore teine wueji neishori il-
kidoTji amu eishooki teina kata metaa 
Ituganak kituaak neishori meinosa 
Ikumpau neishori meinosa ntokitin 
naatii pookin oshi naanya Imoruak 
entomon. 98 Nepuonu taa sii nince 
ina kata etaa Imoruak etii epuonu sii 
nince aaitoki aamurat likai porror ei-
toki sii nince aapuonu aanya ntalego. 
99 Nepuonu aapuo layiok enkipaata. 
100 Neyieg ilmorji loolbaa toontua-
nye ntaleqo. 101 Kuna duo ento-
mono oonkera. 102 Neaku taata mo-
ruak nepik enkidorji. 
103 Neaku idolta sii ninye oshi 
ena toki naji olporror eji oshi anaa 
enadolta pee atolimu tedukuya te ke-
raishu ometaa oltugani kito о (.. .) 
sii yie entomono enkainoni. 104 Ene 
wueji eidima atabaiki kake ajo ake 
nanu eeta kulie wuejitin naatoriki-
note metaa naji eikununo ena toki 
naji olporror. 
97 Daar worden dan de tabaks­
kokers gegeven, zodat ze volwassen 
mensen worden en ze tabak mogen 
pruimen en alles mogen eten wat ge­
woonlijk de ouden van tien (?). 1 3 
eten. 98 En dan zullen ook zij wan­
neer de tijd is aangebroken dat ze 
tot de 'ouden' zijn gaan behoren, dan 
zullen ook zij weer een andere por­
ror besnijden; dan zullen ook zij weer 
ceremonieën 'eten' (houden). 99 En 
dan zullen de jongens naar een 'voor-
bereidings-dans' gaan. 100 En ze zul-
len de 'ossen van de ongenoegens' 
slachten met de ( . . .?) van de ce-
remonieën. 101 Dat zal het ento-
mono14 van de kinderen zijn. 102 Nu 
zijn ze oud geworden en hangen ze 
zich tabakskokers om (hun nek). 
103 Zie je, zo geschiedt gewoon-
lijk dat wat olporror genoemd wordt; 
het wordt meestal zo gezegd als ik 
zie dat ik het in het begin verteld 
heb, vanaf de kindsheid tot aan een 
volwassen mens en ( . . . ) ook jij en-
tomono van een kind (?) 1 Б 104 Dit 
mag voor zover voldoende zijn, maar 
ik denk alleen dat er nog andere on­
derwerpen zijn die ik vergeten heb zo­
dat wat gezegd werd ongeveer is zo­
als dat wat olporror genoemd wordt 
is. 
"'Volmaakt', of een verwijzing naar into-
ліолі (iie p. 161)? 
"Zie boven p. 160. 
1 5
 Enkayioni? 
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105 Ore teine wueji naaji naai-
maka ewueji olgesher etii ai toki kake 
mme ai toki sii duo. 106 Etii li-
kai tugani leitu duo alimu ore ilo 
turjani naa olturjani eji oloosumtia. 
107 Ore sii ninye oloosurutia naa 
olturjani ogeluni ake obo teilo por-
ror oshomo olgesher. 108 Ore ilo 
naa ninye sii ninye olturjani kitok naa 
ninye epiki isurutia. 109 Aa idolta 
surutia naa ntokitin oshi naaishopi 
ilpayiani pookin tenenya entalego. 
110 Ore ina amu eitaaki Ituganak 
leiloporror iltuganak kituaak eitaaki 
Imoruak metaa epuo aanyor intalerjo 
oonkera naatii . 111 Epiki obo suru­
tia oji enkarna oloosurutia. 112 Ore 
sii ninye ilo naa olturjani obo aa kitok 
t iatua ena masho nena sidai napuoy-
ieki kitoo neeta. 113 По tur)ani oji 
oloosurutia ilo naaji eitu alimu kake 
eji aa naa sii ninye eikununo. 
105 Daar waar ik het over het on­
derwerp van de 'barbecue' heb gehad, 
is er iets anders, maar toch is het ook 
weer niet iets anders. 106 Er is nog 
iemand anders over wie ik nu niet ver­
teld heb, dat is de man die degene 
van de surutia ('oorringen', 'borst­
platen') wordt genoemd. 107 Ook hij 
van de surutia is één man binnen die 
роггот die naar de 'barbecue' is ge­
gaan. 108 Hij nu is ook een groot 
m a n en hem worden de surutia omge­
hangen. 109 Surutia, zie je, zijn din­
gen die volwassen mannen gewoonlijk 
dragen wanneer ze een ceremonieel 
'eten' (houden). 110 Dat is omdat 
de mensen van die роггот grote men­
sen zijn geworden; ze zijn (ouden) ge­
worden, zodat ze van de ceremonieën 
van de kinderen die er zijn, gaan hou-
den. 111 Eén krijgt de surutia om, 
wiens naam 'hij van de surutia ' is. 
112 Hij is ook de enige man, d.w.z. 
dat hij een grote plaats inneemt op 
dat feest, dat goede (feest) waarop de 
eer zal komen die hem toekomt. 113 
Die man die 'hij van de surutia ' wordt 
genoemd, over hem heb ik net niet 
verteld, maar het is dan toch zo on-
geveer gezegd. 
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B.2 Maa 
1 Ore olmaa ore oshi pee ejo Imaasai 
olmaa kulo tuganak pooki eji olmaa 
otoiwuo apa Maa. 2 Olapa moruo 
kitok ojo Maa aa olapa payian apa 
sii ninye oipidua Imaasai neji Maa. 3 
Ore taata Ituganak pooki ootii enkop 
natii o ooiroro enkutuk eMaa ara-
shu ootoituo Iturjanak pooki lempeut 
eMaa neji lelo tuganak pooki olmaa. 
4 Metaa amu ore niñee Imaasai apa 
eton eitu etum kulo kuti ooitadua en-
kisoma nemeyiolou niñee aajo etii ku-
lie turjanak ejo idol iltuganak pookin 
naa ilturjanak leMaa. 5 Neta tininki-
likuanu toolpayiani ajo: kainyoo ol-
maa?, neji: olapa moruo obo otoiwuo 
ileMaa pookin ilorere pooki eji olmaa 
o nkera eMaa kuna pookin amu te-
nijo naaji: kairjai Maa?, ore Maa naa 
kijoito oshi yiook apa eetai apa enai-
terukop. 6 Eji oshi eeta apa naiteru-
kop. 
1 Nu de Maa, wanneer de Maasai 
de Maa zeggen: al die mensen die van 
Maa afstammen, worden de Маа 1 в 
genoemd. 2 Die oude grote (man) 
van toen die men Maa noemt, dat 
is ook die man van toen, van wie de 
Maasai afstammen en die Maa heet. 
3 Alle mensen nu die op ¿iarde zijn 
en die de taal van Maa spreken of 
alle mensen van de stam van Maa, 
al die mensen worden de Maa ge-
noemd. 4 Zo is het gekomen, aange-
zien de Maasai toen nog niet die wei-
nigen hadden die hen konden leren le-
zen en zij niet wisten dat er andere 
mensen waren, zeiden ze: Zie je, alle 
mensen zijn mensen van Maa. 5 En 
als je vraagt bij de volwassen man-
nen: Wat is de Maa?, wordt er ge-
zegd: Die ene oude man van toen en 
alle (afstammelingen) van Maa, alle 
volkeren worden de Maa genoemd en 
de kinderen van Maa, zij allemaal, 
want als je nu net zegt: Wie is Maa?, 
dan zeiden we meestal dat er lang ge-
leden een 'in den beginne' was.17 6 
Meestal werd er gezegd dat er lang 
geleden 'een begin' was. 
"Het woordje olmaa, dat ik hier met 'de 
Maa' vertaal, is enkelvoud. 
17
 Het woord dat ik hier met 'in den be-
ginne1 of kortweg 'een begin' weergeef, is 
naiteruJrop, lett. 'rij (de tijd?) die de aarde 
(?) begint. Hij (of lij?) wordt ook wel 
als persoon gezien: 'degene die de aarde 
begint' en als zodanig vereenzelvigd met 
Maa(smta), de stamvader van de Maasai. 
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7 Ore naiterukop naa olapa tuga-
ni eiteraa enkai eitayu. 8 Nepuonu 
Imaasai aajo keji ilo moruo naa en-
karna enye amu ai eipidie naiteru­
kop. 9 Olturjani eiteraa enkai apik 
enkop kake eewuo a t u m sii ilo turjani 
enkarna naji Maa. 10 Nelotu Maa 
aiu ilorere pookin ileMaa pooki ne-
piki olmaa kake ore tenkatini oolmaa-
sai meyiolou ilmaasai naler) aajo. 
11 Ore naiterukop naa ninye apa 
empukunoto ooi tur) an ak pookin 12 
Ejo ake nince i lmaa pookin amu pooki 
oltugani oyiolou olojo Maa tempu-
kunoto enye anaa enkutuk enye ake 
nince eyiolou. 13 P a a anaake eitu aa-
t u m kulie kutukie kumok naatonirjo 
kake ore enkutuk naibala aashu na-
nyor nince najo ninye nara toki si-
dai naa enkutuk o olmaas ai aa maa 
ее naji eikununo. 
7 'In den beginne' nu was die 
m a n van toen, die God te voorschijn 
begon te ha len. 1 8 8 Maasai zuUen 
zeggen dat die oude m a n zo heet, 
want God heeft hem 'in den beginne' 
voortgebracht. 1 9 9 God begon een 
mens op aarde te zetten, maar die 
mens kreeg ook een naam: Maa. 10 
E n Maa zou alle volkeren van alle (af­
stammelingen) van Maa voortbren­
gen en Maa werd (op ¿iarde) ge-
plaatst , maar de Maasai weten dat 
met een verhaal van de Maasai niet 
zo goed te zeggen. 
11 Naiterukop ('in den beginne') 
is nl. dat verre begin20 zelf van alle 
mensen. 12 Dit zeggen gewoon alle 
Maa-volkeren,21 want iedereen die in 
zijn tradit ie2 2 die zogenaamde Maa 
kent of alleen maar zijn taal , die we-
ten (sic!) het. 13 Nu ken ik niet 
veel talen; een taal kan anders zijn of 
ik kan er van houden — en ik denk 
dat dat iets goeds is —, maar de taal 
van de Maasai is Maa, ja , zo onge-
veer is het. 
Het ww. -itayu geeft aan dat iets er-
gens uitgehaald (-getrokken) wordt. 
19
 Of: Hij stamt met 'in den beginne' van 
God af. Betreft het hier een oerechtpaar? 
Empukunoto, leti, 'het te voorschijn 
komen'. 
21
 Hier wordt pi. gebruikt: ilmaa. 
22
 Weer het woord empulriuioto. 
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14 Ore apa ilo moruo oji Maa 
neeta apa ilo goroyiok enyena are. 
15 Eeta egoroyioni neji enkama Ne-
tabo neeta enkai naji Nosotua. 16 
Ore ilo moruo naa enkar) nabo ki-
tok eeta nepik ena goroyioni edukuya 
embata entaloishi edukuya enkishomi 
nepik enkai enkai taloishi. 17 Ore 
pee eisho kuna rjoroyiok ilo moruo 
ojo Maa neiu layiok. 18 Neiu Ne-
tabo olayioni neiu Nosotua olayioni. 
19 Ore taa layiok neoro lelo lay-
iok pokira ele payian obo oji Maa. 
20 Ore ake pee eoro nepuonu kulo 
layiok aatum sii niñee inkam enye. 
21 Neji olikai Aisir neji olikai Molel 
kake eeta nkarn naaisho menye ena-
paashet amu ore layiok ootoiwuoki 
tena bata eMolel naa keji layiok ili-
orokiterj neji Ikulie Aisir oodomoi)i. 
14 Die oude man van lang gele-
den, die Maa heette, die had toen 
zijn twee vrouwen. 15 Hij had een 
vrouw die Netabo heette en een an-
dere die Nosotua genoemd werd. 16 
Die oude man had een grote boma, 
waarin hij zijn eerste vrouw aan de 
kant van de hoofdpost van de kraal-
ingang een plaats gafen de andere bij 
de andere post. 17 Toen die vrouwen 
van die oude man die Maa wordt ge-
noemd, baarden, brachten ze jongens 
voort. 18 Netabo bracht een jongen 
ter wereld en Nosotua bracht een jon-
gen ter wereld. 
19 Het waren dus jongens, en 
die beide jongens van die ene man 
die Maa heette, gingen uiteen. 20 
Toen ze uiteen waren gegaan, kre-
gen ook zij hun (eigen) namen. 21 
De een werd Aisir genoemd en de an-
der werd Molel genoemd, maar de na-
men die hun vader gaf waren verschil-
lend want de jongens die aan de kant 
van Molel werden geboren werden de 
jongens van de donkere koe genoemd 
en de andere Aiser die van de rode 
ossen.23 
"Volgens S A N K A N (1981:15) he(et)ten de 
twee vrouwen Nadomogi en Narokmo jji, 
resp. die wier ossen rood en die wiei ossen 
donkei waren. De eerste vrouw baarde drie 
zonen waaronder ene Lelian (Molel?), de an-
dere twee: Lukutn (eie hieronder Ukumai) 
en Naiser (Aisir?). Volgens hem zijn er dus 
niet alleen vijf 'kamers' binnen de Maasai, 
maar ook rood en donker lijkt te zijn omge-
keerd. Vgl. ook de Engelse editie (1968:1), 
die iets afwijkt van het oorspronkelijk. 
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22 Ore naa eiter tena kata net­
terà lelo ayiok. 23 Keisho narok kulo 
ayiok leMaa pokira. 24 Neaku nee-
tai loodomogi layiok lenkai taloishi 
lenda kitok neitoki neata layiok lio-
rokiteg. 
25 Ore ake pee eisho kulo ayiok 
nepuonu aatum ilgilat kumok amu 
ore toolmolelian nepuonu lelo aaori-
oro amu etii atua lelo ayiok loolmo-
lelian ilgilat kumok naleg. 26 Neo-
rioro neorioro o meetu lelo aatum il-
gilat ooishiaakino teneyama nince te-
neitoki aapika enkanyit. 
22 Zo is het toen begonnen; die 
jongens waren het eerste. 23 De don-
kere baarde allebei die jongens van 
Maa.24 24 Zo zijn die van de rode os-
sen de jongens van de andere deur-
post van die vrouw en zo ook de jon-
gens van de donkere koe. 
25 Toen die jongens weer nako-
melingen kregen, ontstonden er vele 
'kamers';26 bij de Molelian name-
lijk ontstonden vele onderverdelin-
gen, want er zijn binnen die jongens 
van de Molelian zeer vele 'kamers'. 
26 En ze verdeelden zich en ze ver-
deelden zich totdat zij de 'kamers' 
hadden gekregen die tegenover elkaar 
liggen als ze trouwen als ze dat ten-
minste respekteren. 
24
 Stammen nu toch alle Maasai van die 
«erste vrouw, de moedei van de 'donkere' 
Molel af; hebben we met de uitdrukking 
keisho narok met een idiomatische expres-
sie te doen; of heb ik die wending misschien 
helemaal verkeerd verstaan (zou er bijvoor-
beeld een pluraal, лаагооА, bedoeld zijn, 
waarbij allebei de vrouwen als 'donker' wor­
den geduid)? 
2b
ngilat·. lett. 'brekingen'; het woord 
wordt gebruikt voor de verschillende ver­
trekken in een hut, hier duidt het op een ver­
dere onderverdeling binnen de clan. 
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27 Ore layiok naa laisir neoro sii 
nince netum ilgilat кшпок pee mei-
toki lelo ayiok aalau kiyama. 28 Ne-
aku eyama kulo ayiok kake etii olgi-
lat lemeidim aayamata amu ore naaji 
tiatua laisir neatai ilpartimaro nea-
tai iltipiliti neatai seroikineji aa laisir 
ake lelo neetai ilukumai aa laisir ake 
lelo. 29 Neikunari neijia aaku eeta il­
gilat кшпок kake eji pooki laisir. 
30 Neaku ore tiatua Imolelian nee­
tai sii nince kulie kumok omeetai 
eitu edua ena kishomi najo Imole­
lian aaitorioki nince. 31 Eitoki sii 
nince aaata kulie gilat aa ore lelo ee-
tai ilooji. 32 kajo naaji ejo pookin 
molel. 33 Neatai tiatua Imamasita 
naa Imolelian lelo. 34 Neitokini aata 
Ikulie ladol nince tiatua ilo gilata le-
nye meeta olgilata oiger inkishu nkiy-
iaa. 35 Neikunari neijia amu tenin-
ken naaji naa kumok naler) kake tia­
tua nince etii atua Imolelian. 36 Kake 
ore pooki teneshula naa eji pooki lay­
iok aashu enkaji eMaa. 37 Enkaji 
eMaa eirjuaa kuna ajijik pookin ilay-
iok lieNosotua o layiok leNetabo nki-
tuaak are eMaa. 
27 Zo verdeelden zich ook de Ai­
sir en kregen zoveel 'kamers' dat die 
jongens geen huwelijk meer (hoefden 
te) missen. 28 Zo komt het dat 
die jongens (kunnen) trouwen, maar 
er bestaat een 'kamer' die ze niet 
kunnen trouwen, aangezien er tegen­
woordig binnen de Aisir Partimaro 
zijn en er Tipiliti zijn en er Seroiki­
neji zijn, maar dat zijn gewoon Ai­
sir en er zijn Ukumai, maar dat zijn 
gewoon Aisir. 29 Zo zijn er veel 'ka­
mers', maar ze worden allemaal Ai­
sir genoemd. 
30 Ook binnen de Molelian zijn er 
vele andere, zodat die familie die Mo­
lelian heet vrijwel niet te onderschei­
den valt (?). 31 Ook zij hebben weer 
andere 'kamers', d.w.z. zij hebben ie­
der een naam. 32 Maar ik zeg dat ze 
allemaal Molel heten. 33 Er zijn er 
onder de Mamasita en dat zijn Mole­
lian. 34 En er zijn anderen die ik bin­
nen die 'kamer' van hen zie die het 
vee de oren brandmerken.26 35 Zo 
wordt dat gedaan, want als je ze nu 
zou tellen dan zijn het er heel veel, 
maar wie bij hen hoort, hoort bij de 
Molelian. 36 Zou echter alles bijeen­
genomen worden, dan zouden ze alle­
maal jongens genoemd worden ofte­
wel het huis van Maa. 37 Van het 
huis van Maa stammen al die hui­
zen af, de jongens van Nosotua en 
de jongens van Netabo, de twee vrou­
wen van Maa. 
Als teken dat het hun vee is. 
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Inkishomin 
38 Ore ena naji enkishomi naa mejo 
Ituganak lekirjar enkishomi, ejo Iturja-
nak kumok letansania ncomito. 39 
Matejo naji taata laisir. 40. Ore 
Ipartimaro enkishomi nabo ore nki-
ашпі enkishomi nabo kake laisir ake. 
41 Ore seroikineji enkishomi nabo ka­
ke laisir ore laitayiok naa enkishomi 
nabo kake laisir pookin. 42 Metaa 
neijia eikunari. 43 Kake ore pee ne-
puo naaji taata ore laitayiok neyam 
intoyie oolpartimaro neyam ilparti-
maró ntoyie oolaitayiok kake ore lai-
tayiok meyam intoyie oolaitayiok amu 
nkanashera ore Ipartimaro nemeyam 
intoyie oolpartimaro amu nkanashera. 
44 Mme enkishomi nabo sii kake eji 
pookin ilaisir. 45 Ore tialo kiyama 
eyama oodomorji o loorokïter) eyama 
nince. 46 Teneia neyam sii neyama 
enkaji naa ore enkaji eidim ataa oo-
domorji neidim гіауата kulie oodo-
mogi lemenyikita. 47 Бе ninye eyam 
olgilatalemenyikitanalei) kake ore ol-
gilata lenye meyam. 48 Arashu te-
neyam naaji naa eidimayu neyam kake 
pee eishoyo enkiter) naji enkitei) naar 
enkanyit. 49 Metaa neijia sii eikununo. 
38 Dat nu wat een familie(ingang) 
wordt genoemd — hier zeggen we niet 
enkishomi, veel mensen van Tanzania 
zeggen ncomito.2 7 39 Laten we als 
voorbeeld de Aisir nemen. 40 De Par-
timaro vormen een familie (ingang) 
en de Kidumi vormen een familie (in­
gang), maar het zijn gewoon Aisir. 
41 De Seroikineji vormen een fami­
lie (ingang), maar het zijn Aisir, en 
de Aitayiok vormen een familie (in­
gang), maar het zijn allemaal Aisir. 
42 Zo wordt dat dus gedaan. 43 Maar 
als nu de Aitayiok de dochters van de 
Partimaro gaan trouwen dan (kun­
nen) de Partimaro de dochters van de 
Aitayiok trouwen, maar de Aitayiok 
trouwen geen dochters van de Aitay­
iok, want (dat zijn voor hen) zussen; 
en de Partimaro trouwen geen doch­
ters van de Partimaro, want (dat zijn 
voor hen) zussen. 44 Het is even­
wel niet één familie (ingang), maar 
ze worden allemaal Aisir genoemd 45 
Wat betreft het huwelijk: die van de 
rode ossen, zij trouwen hen (de 'ka-
mers') van de donkere koe. 46 Als 
ze evenwel trouwen dan trouwt een 
huis; en een huis kan tot de rode os-
sen gaan behoren en het kan andere 
van de rode ossen trouwen die niet na 
"Logolie maakt ons hier attent op een 
verschil in taalgebruik tussen de Maasai van 
Tanzania en die van Kenya: in zijn streek is 
het woord incomito gangbaai, terwijl in Ke-
nya meer van inJcishomin gesproken wordt; 
het woord betekent zowel 'familie' alsook 'de 
kraalingang (voor de leden van die familie)'. 
B.2. MAA 
verwant zijn. 47 Ja, men trouwt een 
'kamer' die niet al te na verwant is, 
maar zijn (eigen) 'kamer' trouwt men 
niet, of tegenwoordig als men trouwt, 
dan kan dat toch, maar niet nadat hij 
een koe heeft betaald, die de koe 'die 
de eer doodt' wordt genoemd. 49 Zo 
ongeveer is dat. 
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continuum 119, 131 
cultureel 145 
cultureel proces 136 
cultureel-anthropologen 9 
cultureel-anthropologisch 145 
culturele anthropologie 132,153 
culturele veranderlijkheid 37 
cultus 96 
cultuur 21,132,134,135,152,154, 
156 
cultuur, afleiding 131 
cultuur, als rite 134 
cultuur, als traditie 136 
cultuur en religie 143 
cultuur en rite 128, 130 
cultuurfilosofen 9 
cultuurgeschiedenis 10 
cultuurhistorici 9 
cultuur-morfologisch 27, 157 
Cusanus 150 
'D' 120, 125, 129, 136, 148, 154, 
156 
Dadog 55 
dans 65, 120, 129, 155 
dansen 92, 120, 121 
dansen en zingen 138 
dansgroep 138 
definities 23 
delegatie 81 
denken 14 
Dese 100 
desillusie 135 
dialektiek 18 
dialektisch 152 
dialoog 37, 125, 151, 154-157 
dialogisch 156 
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dienst 139 
diensthuwelijk 110 
differentiëren 139 
differentiëring 125 
differentiëringen 147 
dimensionalizeren 128 
distinktieve opposities 40 
divinatie 107v 
domesticeren 137 
dood 86, 88, 108, 118 
dorp 91, 129 
dorpeling 149 
dorpelingen 93, 101, 155 
dorpsreligie 155 
Dorzé 36 
Dostojevskij 18 
drama 18 
dromen 129 
Duden, К. 22 
duivel 92 
Dupré, W. 24, 27, 95,134,136,152 
dynamisch equivalente vertaling 161 
Ebaeba 104 
educere 135 
eed 86 
eer 84 
Efe 89, 91, 95v, 99, 111, 149 
Efe, naam 95 
effekten 131 
effektiviteit 84 
efficere 127 
Egypte 155 
Ehret, Chr. 50, 54, 69, 73, 138 
eigenheid 135, 151 
eigennaam 147 
eindsituatie 118 
ekonomie 50, 99 
ekonomisch 138 
elementair deeltje 10 
elementaire houding 10 
elementaire momenten 27 
elementen van de rite 119 
Emairete 12, 80, 161 
empirie 145 
enacted 119 
encyclopedische propositie 38 
engageren 155 
Epulu 90, 97 
ergernis 149, 151 
ernst 129 
Eskimo's 30 
esthetiek 23 
eten, van een ceremonieel 121 
Ethiopië 36, 50 
ethnocentisch-imperialistisch 142 
ethnofilosofie 37 
ethnografie 37, 132 
ethos 36 
etymologie 21v, 149 
Europa 97v 
Europees-Amerikaanse kuituur 
137 
Evans-Pritchard, Edward E. 65, 72, 
113 
evenaar 97 
exegese 11, 37, 139 
experiment 119 
extern onderzoek 25, 142 
ezel 59 
faceré 127 
fazen 120 
feest 156 
filosofisch 43 
Firth, Raymond W. 35, 46, 148 
fluit-taal 112 
folklore 127 
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formule 133 
Prans 92 
Frazer, Sir James G. 34, 44 
funktie 123, 129, 147, 154 
functioneren 120 
fysiologisch 154 
fysisch milieu 137 
fysische werkelijkheid 125 
Gabon 94 
gastvrijheid 52, 112 
gebeden 81, 83 
gebeuren 11, 18,118,123, 137,154 
gebeurtenis 153 
geboorte 117v, 136, 147 
geboortebeperking 77 
gedoe 21 
Geertz, Cl. 132, 140 
geest 136 
gegevens 16 
geld 19 
geluid 93 
gemeenschap 128, 130, 136, 138, 
147 
gemeenschappelijk persoonzijn 
57,87,133,135,141,153v, 
157 
gemeenschappelijk verhaal 149 
gemeenschappelijk vertoog 132 
genade 43 
generatie 135, 148, 153 
Gennep, A. van 26, 34, 46, 119 
gescheiden 80 
geschiedenis 128, 149 
geweten 132 
gewoon 17, 22, 119, 125, 130, 146 
gewoon goed 135 
gezicht 128 
Girard, R. 34 
Glasgow 34 
glottochronologie 54 
Gluckman, M. 34 
God 69, 80, 85, 102, 142 
God van de Efe-pygmeeën 92 
goddelijke, het 43, 134, 141v, 
147 
goddeloos 133 
godheid 138 
godsdienst 140 
godsdienst-filosofisch 26, 30, 57, 
145 
godsdienst-historici 9 
godsdienst-wetenschap 10 
godsdienst-wetenschappelijk 
30 
goed 36 
goede, het 139 
Gogarty, T. 60 
Goldschmidt, W. 50 
Goma 98 
Gombari 90 
Goody, J. 44 
goud 97 
graafstokken 108 
gras 62, 67, 80, 83, 86, 112 
Grimes, Ronald L. 34 
Grinker, R. 93 
groep 120, 126, 130 
groeten 82, 84 
Gusinde, M. 107 
haan-slacht en 106 
haar 58, 64, 83 
handelingen 21 
Harchuf 96 
hart 63, 113 
Harvard 93 
hebreeuws 139 
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Hegel, G.W.F. 8, 25, 43, 45, 47, 
117 
Heine, B. 138 
Heisenberg, W. 153 
hemels Jeruzalem 126 
Heraklitus 46 
herinnering 139 
hermeneutiek 157 
Herodotus 94, 97 
hersenhelft 154 
heuristisch 43 
historisch 132 
Hohenberger, J. 53, 70 
Hollis, A. Claude 49,57-59,64, 71, 
73, 78, 84-86 
Homerus 94 
homo symbolicus 136 
homogeniteit van de Bambuti-kul-
tuur 130 
hond 85, 105 
honing 53, 78, 90, 101 
honingbier 58, 63, 74, 81v 
honingbijen 104 
honingtijd 91 
hoofd-buigen 73 
hoofdtooi 67 
Horton, R. 34, 44 
huidrepen 58, 63, 82 
humaan, humanuni 131 
hut 52, 59, 64, 66v, 78, 82, 87, 107, 
110, 112 
hut, offerhutje 103, 106 
hut, Pygmeeën- 92 
hutingang 82 
huwelijk 78, 109, 118 
huwelijksproblemen 105 
hyena 87 
Τ 118, 124, 146 
Ibina 90, 97, 100 
Ibuefi 93 
identiteit 11, 25, 35, 137 
Ierland 150 
ijdel 22 
Ik 134 
Прагакиуо 78, 121, 169; zie ook 
Parakuyo. 
Ima esa 104 
in-gemeenschap-zijn 156 
India 150 
indianen 141 
Indische rituelen 140 
individualiteit 43 
individuen 117,120,129,132,134, 
147 
inferieur 141 
ingrijpend 122 
ingrijpendheid, mate van 121 
inhumaan 131 
initiatie 93, 110 
input 118, 125, 128 
inputspanning 130 
instrument 128v 
integratie 57 
integriteit 133 
intensiteit 130 
intern onderzoek 25, 124 
interpretatie 117 
interpreteren 153 
intransitief 41 
Iran 150 
Irumu 98, 107 
Isiro 98 
islam 8 
Itimbiri 97 
Ituri 90, 97, 99, 102 
Ituri-woud 16, 28, 55, 89, 95, 
97,100,102,107, 110,155 
INDEX 197 
jacht 53, 90, 101, 113 
Jadin, J. 107 
jagers 113 
Jagt, Krijn Α. van der 138 
Jaiminîya- school 40 
Jarvie, I.C. 132 
Jennings, Theodore W. 42, 46,138 
jezuïeten 149 
Jezus van Nazareth 142 
jodendom 8 
jongens werk 51 
Joniaux, M. 107 
joods 124 
juist 134, 139 
Julien, P. 95v 
Kabvudu 108 
kalender 56 
Kalenjin 14, 73 
Z-Kalenjin 55 
kameel 50 
kamelen 50 
kameleon 113 
kampen 91 
kanalizeren, van spanningen 120 
Kango 95v 
kansen 124 
Kant, I. 33 
kapaciteit 119 
Karo 90, 100 
Kasenyi 108 
kategorie 121 
katholicisme 150 
Kauthuma-Rânayanîya-school 40 
kennis 46, 138 
Kenya 12-14, 50, 53, 56, 61, 67, 
77, 80, 88 
Z.-Kenya 49v 
kerenu 105 
Kibira 90 
kichwa kwa kichwa 109 
Kikuyu 70, 73 
Kilgoris 65 
Kilimanjaro 54, 70 
kind 147 
kinderen 52, 76 
Kingwana 90, 109 
Kipere 90 
Kipury, N. 49, 76 
Kisangani 98 
Kisonko 60, 70, 73, 161 
klaagzangen 109 
Klapp, O. 34, 46 
klassificeren 125 
kleur 58, 79 
Kluckhohn, Cl. 129 
knecht-meester verhouding 155 
knollen 90 
Kodonyo 61 
koeieurine 74 
Koesieten 50, 138 
O.-Koesietisch 138 
koe 50, 137 
koloniale administratie 98 
Komanda 90, 102, 104, 106v 
kommuniceren 136 
kommunikatief 35, 44 
komparatieve algemeenheid 9 
komparatieve kontrasten 9 
komplementair 156 
komponeren 139 
konflikten 130 
konfliktsituaties 105 
konfrontatie 11, 30, 145, 157 
Konstantinopel 150 
konstitueren 128, 153, 157 
konstitutief 141 
kontinueren 134 
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kontinuering 135 
koolhydraten 93 
Koukou 107v 
kraal 14 
krachtmeting 120 
krijger 68, 153 
kritische distantiëring 10 
kudu-hoorn 69 
Kuku 98 
kultiveren 136 
kultureel vocabularium 54 
kulturele achtergrond 133 
kulturele cirkel 127ν 
kulturele context 121 
kulturele kontinuïteit 30 
kulturele variaties 37 
kulturele veranderingen 8v 
kultus 43 
kuituur 143 
kuituren 132 
kuituur, beginnend 29 
kuituur, begonnen 30 
kuituur, grafische voorstelling 
123 
kuituur, niet homogeen 123 
kultuur-morfologisch 100, 101 
kuituur-wetenschap 132 
kunst 139 
Laughlin Jr., Charles D. 24, 154 
Leach, Edmund R. 44, 83, 146 
leefmilieu 55 
leeuw 70, 96 
Lemek 13 
Lenana 87 
Lenda 97 
Lese 89, 100, 111; zie Balese en 
M ulese. 
Lessa, William A. 129 
levensenergie 99 
libatie 84, 102 
liederen 64 
Lindi 97 
linkshandig 71 
liturgie 149 
liturgische dienst 130 
Llewelyn-Davies, M. 52 
Lobutu 98 
Logolie, D. 12, 161 
Lolwa 90, 102, 106v 
Lomami 97 
longen 63 
Longo 98 
Lubero 90, 114 
lucht-vochtigheid 97 
Lukanga 90 
lukken, slagen 21 
Luo 88 
Maa(sinta) 53 
Maangebergte 97 
maan-kalender 62 
maansverduistering 12 
Maasai 21, 29, 50, 87, 118, 121, 
123v, 128, 133v, 138,145, 
149, 156 
Maasai en Kuku 98 
Maasai, naam 53 
Maasai, vergeleken met Bam-
buti 100 
Maasai-identiteit 57 
Maasai-kultuur 114, 137 
Maasai-mythen 76 
Maasaiisch 54 
Madi 98 
magie 146, 153 
magisch 44, 148 
Malabaars 150 
INDEX 199 
Malden 17 
Maleisië 30 
Mambasa 90, 98v, 102, 106v 
Mamvu 89, 96, 99 
Mangbetu 98 
Mangine 107 
maniok 94 
mannenwerk 51 
manque 40, 118,124,127-129,137, 
146 
mantra 40 
Maponda 90, 100 
Marett 129 
marginaal 120 
markeren 126 
Maseda 102, 106 
Masumbuko 90, 92 
Matapato 49, 57, 65 
Mbafu Moya 108 
Mbau 90 
mechanisch 119 
medicijn 58, 107 
medicijnen 82 
meeklinken 156 
meespelen 155 
melk 66, 69, 72, 74v, 78, 80-82, 
84v, 137 
mens 132, 135, 141, 147 
mens, het verschijnsel 117 
mens, sprekend wezen 152 
mens, zin van cultuur 10 
menselijk handelen 146, 152 
menselijke bezigheid 134 
menselijke ontmoeting 11 
menselijke werkelijkheid 126,131, 
140, 146 
menselijke werkelijkheid, ge-
realizeerde 147 
mensenras 141 
mens-zijn 151 
mentaliteitsverandering 146 
merken 154 
Merker, M. 49, 71v, 74 
methodisch uitgangspunt 140 
Mezzabarba 150 
Midden-Oosten 55, 150 
mijnen 97 
missie 30, 94, 98 
missieposten 98 
missiologie 30 
Mitzlaff, U. von 57, 65, 77v, 86, 
121, 169 
Mkulat 70 
Mobutu 95 
Mobutu-meer, voormalig Albert-
meer 97, 108 
modificeren 138, 148 
modifikatie 147 
moeder 58v, 63v, 66v, 72, 75, 79v, 
87 
moeder, instrument 112 
moederschap 57 
moeten 18, 152 
Mol, Fr. 49 
moment 141 
Mondiali 13 
Monduli juu 161 
Moore, Sally F. 140 
morfologie 117, 125, 133 
morfologisch 134 
Morgenstern, J. 63 
Moru-Mangbetu-groep 99 
Mpaayei, John T. ole 49, 61, 78, 
87 
Mt. Hoyo 104, 107 
Mts. Bleus 97 
Mucehere 105 
Muhema 108 
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Mulese 111; zìe Betlese en Lese 
Munson, Thomas W. 24, 119 
Mimyo 138 
murranschap 139 
muziek 112 
mysterieus 117 
mythisch 121 
mythische werkelijkheid 125 
méfait 124, 129 
na-denken 15 
naam 59, 76 
nageslacht 134 
Nairobi 55, 61, 87 
Napels 150 
Nasi 106 
natuurwetenschappen 132 
Ndembu 34 
Nduye 90v, 93v, 97v, 100,102,104, 
113,155 
Nederland 14 
neerslag 97 
negen 59v, 63 
negers 141, 155 
Nepoko 97 
nethunters 89 
netten 91 
neutralizering 125 
Ngasa 54 
Ngeleza 107 
Ngong-hills 55 
niet-werkelijkheid 130 
nieuws eten 82, 118 
Nijl 50 
Nijlexpeditie 97 
Nijlvolkeren 50 
Nikolaus von Kues 150 
Niloot 137 
Niloten 50, 68, 98 
O.-Niloten 50 
Nilotisch 14, 55 
O-Nilotisch 55 
Z-Nilotisch 55 
Nkoitoi, Mary Ph. 49, 58, 62, 76, 
78, 80-82, 85 
nomaden 29 
nomadisme 56 
nomina agentia 53 
nomina gentílica 53 
Nsiku Mbiri 107 
Nuer 65, 113 
'O' 118, 124, 146 
objekt 132 
objektieve werkelijkheid 131 
oermonotheïsme 95 
oerwoud 29 
offer 43 
officium 127 
Oica 90 
Ojany, Francis, F. 55 
okapi 91 
Olemoipei 67 
olifant 91, 93, lOlv, 114 
olifantenjacht 91, 101 
olijf 71 
olijftakken 59 
Ologilisho 14 
onderontwikkeld 133 
onderwerpen 135 
oneindig plechtig moment 126 
Ongamo 54 
onomkeerbaar 121 
onrecht 146 
ontbossing 107, 115 
ontmoeting 15, 24 
ontologisch 156 
onvruchtbaarheid 81v 
INDEX 201 
onzekerheidsrelatie 153 
opheffen 118 
opgeheven 149 
opmaken, van bed 18 
orakelen 71 
oriëntatie 141 
Oromo 138 
os 59, 61v, 66, 69, 71, 74-76, 81, 
86v,122 
Oubangui 97 
ouders 147 
oudste 114 
output 118, 125 
overbegrazing 56 
overleven 134 
overnemen 138 
paal, bij initiatie 112 
paddestoelen 90 
Pakistan 150 
palaeoanthropologen 9 
palmtakken 75 
paradigmatisch 17, 28 
Parakuyo 57; zie ook Dparakuyo. 
parameter 10 
participatie 57 
participeren 129, 155, 157 
participerende observatie 154 
participanten 121, 153 
pastoraal-nomadisme 56 
pastoraal (half-)nomaden 50,137 
Paulus V, paus 149 
Pepi II (Phiops II) 96 
permanent 156 
persoon 128, 132 
persoonlijke geschiedenis 128 
persoon worden 128 
persoonzijn 123, 133, 153 
Peul 50 
pharao 96 
phylogenetisch 36 
pijl en boog 91, 102, 104 
pinda's 93 
plaats bepalen 139 
plantages 98 
planter 71 
plechtig 122 
plechtig moment 129,133,148, 
156 
plechtige momenten 121,123, 
125, 139 
plengen 81 
pokken 109 
Рокоту, J. 22 
Portmann, Adolf 24 
potentiaalverschil 125 
praesens 136 
prehistorisch 134 
preistengels 112 
primaten 9 
primitiaaloffer 103, 129 
primitief 137 
primordiaal 132 
probleemstelling 33 
profileren 120, 133 
Propp, VI. 45, 47, 119 
proto-nilotisch 55 
psychisch 131 
Putnam, P. 114 
Pygmee 113 
Pygmeeën 54, 55, 89, 112,120, 
129,138 
Pygmeeën, Afrikaanse 137 
'Pygmeeën', Aziatische 95 
Pygmeeën, doodgeslagen 93 
Pygmeeën-geschiedenis 97 
Pygmeeën-kultuur 99,114,115 
Pygmeeën-naam 94 
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Pygmeeën-ras 95 
rad 153 
raiding 68 
ram 58v 
ras 133 
rat ioned 44, 152 
rat ten 91 
realizeren 132, 139 
realizeringen 120, 147 
realizatiemoment 136 
rechts en links 74 
rechtzaak 106 
reden 134 
reflek teren 153 
regels 41 
regen 83, 90, 102, 104, 113 
regenboom 62, 85 
regenseizoen 55, 93 
reis 85 
rekonstruktie 157 
religie 139, 143 
religieuze dwang 134 
religieuze fenomenen 139 
research permit 13 
respekt 156 
reëel 131 
reïfikatie van de werkelijkheid 132 
riem 80 
Rift-vallei 55 
rijken 87 
rijstoogst 91 
ringen 58, 63 
rite 36, 43, 115, 118,133, 143, 145, 
147,152v 
rite, die ons 'maak t ' 21 
rite, é én 139 
rite en cultuur 133 
rite en fysis 125 
rite en kunst 139 
rite en mythe 21 , 125, 128 
riten-cyclus 153 
riten-loos 134 
riten-strijd 36, 149v 
rite-onderzoek 15 
rite-probleem 21 , 42v, 115 
rites de passage 118v 
rite-verstaan 15 
ri tme 129, 154 
ritual process 17 
ritualisme 22 
ritualizering 21 
rituals of rebellion 34 
ritueel 118, 123, 152 
rookritueel 102 
ritueel, als adjektief 20, 101 
ritueel, als element van geschie-
denis 21 
ritueel, als ingrijpend hande-
len 19 
ritueel, dubbelzinnig 21 
ritueel, fysieke komponent 123 
ritueel, opvallend handelen 17 
ritueel, wezenlijk gegeven 139 
ritueel complex 138 
ritueel element 118, 146 
ritueel handelen 118, 149 
ritueel patroon 146 
ritueel schema 123, 133v 
ritueel vocabulaire 28 
ritueel-expert 62, 81 , 87 
rituele context 155 
rituele elementen 123 
rituele, het 117 
rituele participanten 154 
rituele praxis 47, 137 
rituele reeks 119 
rituele ruimte 126 
INDEX 203 
rituelen 87 
rituelen, bij de Bambuti 128 
rituelen, bij de Efe 100 
rituelen, bij de Maasai 56 
rituelen, ontstaan 138 
rituelen, periodieke 124 
rituelen, (pre-/post-)liimnaire 
119 
rituelen, religieuze 138 
ritus 56 
Rojo 105 
rollen 153 
rondedans 148 
rood 86 
Ruwenzori 97 
'S' 123, 124, 126, 154 
Sabu 102, 106 
Saitoti, T. ole 49, 62-64, 66v, 75 
Samburu 57 
samenkomst 119, 135 
samenleving 136 
samskära 23 
Sankan, S.S. ole 49, 179 
savanne 52, 137 
savoir implicite 37; inconscient 37; 
tacite 37, 132 
Schaeffler, R. 156 
schapevet 75 
Schebesta, Paul J. 89, 92, 94-97, 
99-103,106,108,110,112-
114, 130 
Schebesta, reizen 90, 95, 107, 
114 
scheiden 121 
Schelling, K.F.A. 47 
schema 128 
scheren 86, 112, 122v 
Scheurer, Paul B. 132 
schijn 131 
Schmidt, W. 95 
schone, het 139 
schoonmoeder, -vader 79 
Schweinfurt, G. 94 
science fiction 10 
science of ritual 143 
sekuliere rituelen 140 
Semang 30 
semantiek 28, 37 
semantisch 40 
Semliki 97 
Senegal 50 
short-term rationality 134 
Shorter, Alan W. 96 
'Shorty' 13 
signaalhoom 111 
sippe 109 
slachten 79-82, 86v, 121 
slaven 99 
sociale organizatie 138 
solidariteit 35 
Somalië 50 
spanning 118, 122, 124 ν 
spannings verschil 130 
specificiteit 139 
speelplaats 147 
speer 91, 102, 114 
spel 18,41,120,122,127,129,133, 
146, 153 
spelen 15, 107 
Spencer, P. 49, 53, 56, 58, 65v, 68, 
78 
Sperber, D. 26, 35v, 40, 46, 117, 
132 
spoorlijn 98 
spugen 85, 113 
Staal, Fr. 26v, 40, 47, 140, 143 
staart 102 
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stamvader van alle Maasai 53 
Stan(leyville) 98 
stekelvarken 90 
Stephen Neill 150 
steppe 56 
stierengevecht 120 
stokgeratel 64 
Stoks, J.W.H.M. 16, 33-36, 43v, 
54v, 62, 84, 89, 93, 99,139, 
152, 157 
storm 113 
stormwind 93 
Sua 90, 95v, 98 
subjektiviteit 43 
Sudan 50 
Z.-Sudan 50, 99 
superieur 141 
superioriteitshouding 133 
super-mensen 141 
Suswa 61 
Swahili 92 
σνμβάΧΧειι/ 119 
symbolen 34, 37, 45, 121 
symbolische waarde 148 
symbolisme 37, 117 
symbolizeren 135 
sym-bool 147 
symbool en betekenis 37 
syntaktisch 40 
synthetizeren 122, 149 
systematisch 133 
taak 143 
taakverdeling 51v, 91 
taal 11, 21, 38 
taaisubstraat 54 
tabak 91 
taboe 75, 83 
tanden 59 
Tanzania 12, 50, 53, 55v, 70 
N.-Tanzania 161 
tautegorie 47 
teksten 16 
tekst-interpretator, -originator 
16 
teng 96 
termieten 90, 101, 103 
Teturi 90 
Teule 90, 92, 100, 113 
theorie 146 
Thomas van Aquino 7 
thuis 35, 46, 52, 87, 91, 123, 148, 
151 
Tibet 150 
tijd 122, 129, 136 
toekomst 135 
toeschouwers 16, 154 
tore-instrumenten 93, 111 
Torrobo, Okiek 30, 53 
Torroboni 156 
traditie 53, 122, 135v 
trance 107 
transcendent 128, 143 
transformatie 42, 119, 131, 133 
transformator 119 
transformeren 120, 135, 146 
tropische oerwoud 97 
tropische oerwouden 137 
trouwen 19 
Tucker, Archie Ν. 49, 54 
Turkana 88, 138 
Turnbull, С. 68, 89, 91, 102, 114, 
134, 155 
Turner, Victor W. 17, 22, 24, 26, 
34, 45, 132 
tussenkulturele relaties 129 
twee 60 
twijfel 130 
INDEX 
Tylor, E.B. 44 
Ubbink, Irene D. 77 
Uganda 50, 107 
N.-Uganda 99 
N.O.-Uganda 134 
uitgaan 119, 135 
uitgangssituatie 118 
uit-leven 120 
uitputting 129 
uitwisselen 121 
universaliteit 152 
universeel 124 
vader 58, 65, 67, 80 
vee 51, 65 79, 86 
vegetarisch voedsel 103 
veldwerk 137 
verdriet 86 
vergaderingen 59 
vergelijkend onderzoek 157 
verhaal 16, 18, 21, 27, 149 
verloving 78 
verwachting, in 69, 88 
verwondering 151 
verzamelaars en jagers 101, 137 
verzamelen 53, 90, 101 
vet 63, 69, 79 
vier 60, 70, 81 
vieren 147 
virtueel 117 
virtuele (of potentiële) werke-
lijkheid 131 
vlees 58, 63, 74v, 82, 86v, 91, 103, 
110, 137 
vloek 84v 
Vogt, Evon Z. 129 
volksverhuizingen 99 
volle maan 60 
Voltaire 20 
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volwassene 88 
voorbereiding 130 
Vorbichler, A. 89, 100, 102 
Voshaar, J. 49, 52, 59, 62, 64, 67v, 
74, 80, 82 
Vossen, R. 50, 54, 56, 98 
vrede 86 
vrij 132 
vrijheid 43, 47, 147 
vrouw 76 
vrouw, kinderloze 80 
vrouwen 52, 67, 76, 78, 80v, 
83, 104, 110,114 
vrouwenwerk 51 
vruchtbaarheid 82, 96, 100 
vuur 67, 71, 74, 92, 102, 104, 113, 
121 
waarachtig 155 
waarheid 152, 155v 
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Curriculum vitae 
Hans Stoks werd geboren op 18 april 1954 aan de Julianastraat te Venlo. 
In 1959 aanvaardde zijn vader een betrekking bij het Nederlands Schriftelijk 
Studiecentrum in Culemborg — toen nog van de Augustijnen — en vertrok 
met zijn gezin naar die plaats. Daar bezocht Hans de lagere school, werd 
misdienaar en kwam steeds nauwer in kontakt met de paters Augustijnen, 
die hier ook hun missieprocuur hadden gevestigd. Zijn eerste missionaire 
ervaring bestond wellicht uit het beschilderen van Indiaans kmikwerk uit 
Bolivia. Zijn liefde voor een missionarissen-leven nam niet in het minst door 
de inspirerende persoonlijkheid van pater Martens, de toenmalige missiepro-
curator van de Augustijnen, met het aantal vaasjes dat beschilderd werd, 
zienderogen toe. Die ervaring werd echter weer abrupt afgebroken, toen het 
gezin Stoks wederom een andere woonplaats ging opzoeken. Vader was nog 
net voor de grote fusie van het Studiecentrum met het PBNA van baan 
veranderd. 
Zijn nieuwe betrekking was aan de Volkshogeschool 'Ons Erf' te Berg 
en Dal. Dat was in 1967. Hans had toen al twee jaar doorgebracht op het 
Bonifatius-lyceum te Utrecht, maar werd door die verhuizing gedwongen zijn 
middelbare school-opleiding elders, i.e. aan het Dominicus-college te Nijme-
gen voort te zetten. In 1972 slaagde hij daar voor het eindexamen H.B.S.-B. 
Zijn theologie-studie anticiperend was hij de laatste twee jaren bij de Domi-
nicanen al begonnen met het nemen van lessen in Latijn en Grieks. Dit was 
de tijd waarin hij — hoewel 'B'-man — grote interesse voor allerlei talen 
begon te koesteren. Hij kombineerde zijn theologiestudie aan de KUN met 
het leren van Russisch, Spaans, Hebreeuws, later ook Arabisch, Aramees, 
Bahasa, Nieuw-Grieks en toen zijn liefde voor het Afrikaanse kontinent een-
maal was ontbrand, verdiepte hij zich door zelfstudie in het Maasai en het 
Swahili. Behalve theologie studeerde hij in Nijmegen ook semitica (hoofdvak 
Hebreeuws, bijvakken Aramees en Arabisch). Toen hij na zijn kandidaats-
examen theologie in 1977 voor een specializatie moest kiezen, aarzelde hij 
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aanvankelijk nog tussen exegese (oud-testament) en missiologie. Hij bleef de 
kolleges van prof. van der Ploeg en dr. Nelis nog volgen toen hij eigenlijk 
al voor de laatste richting gekozen had. Na een aanvankelijke koncentratie 
op het Zuid-Amerikaanse kontinent, besloot hij na het vertrek van drs. van 
Rossum — de docent daarvoor — zich definitief op Afrika en in het bijzon-
der op O.-Afrika te gaan richten. Zijn kandidaatsskriptie ging al over de 
Maasai; zijn doktoraalskriptie, waarmee hij in 1980 cum laude afstudeerde, 
ging daarop door. Met de Maasai was hij in aanraking gekomen door Jan 
Voshaar mhm. die de missionarissen-cursus in Nijmegen volgde en daar later 
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woonde. Bij zijn terugkeer van die laatste reis werd hem een betrekking voor 
één jaar aan de C.I. te Nijmegen aangeboden. In het kader van die aanstelling 
deed vanaf maart 1981 literatuuronderzoek naar de Bambuti. Zijn interesse 
voor dit volk werd gedurende die periode dermate gevoed, — niet in het 
minst door de inspirerende invloed van prof. Dupré —, dat hij het jaar 
daarna meteen is begonnen met de voorbereidingen voor een expeditie naar 
het Ituri-woud van N.O.-Zaïre, hetgeen o.a. weer een taaistudie betekende. 
Op 6 januari 1982 trouwde hij met Jacqueline van Rens, 's Anderendaags 
vertrok hij met haar naar O.-Afrika, waar hij 10 maanden zou doorbrengen 
bij Maasai en Bambuti. Op aanraden van prof. Donders, toen nog verbonden 
aan de Universiteit van Nairobi, werd besloten voor de bevalling van het 
eerste kind naar Nederland terug te keren. Daar verkoos hij — ondanks 
het verzoek vanuit Nairobi om de post van research coordinator voor het 
apostolate to the Nomads van het AMECEA te bekleden — in 1984 de 
doorstroomplaats aan de KUN te aanvaarden en te gaan werken aan het 
onderhavige proefschrift. 
Summary 
This dissertation defends the following thesis: ritual behaviour can be regar-
ded as a fundamental attitude of man, wherever or whenever he is confronted 
with the realization (or threatening) of his human existence. The way such 
behaviour works is displayed in the expression of human personality: with 
the latter is meant the creation of a human personality by means of the 
articulation of this very personality, in other words human personality can 
only be real after the performance of the ritual, i.e. not until inside the ritual 
will the personality appear in the shape that it takes. Moreover the author, 
making use of the example of the Maasai, shows that that personality is not 
restricted to one single individual but can be extended to a whole commu-
nity, viz. the community of people who take part in the same ritual. Thus 
ritual forms a basic element of and for cultures. 
After a general introduction, in which the difficulties found in studying 
ritual behaviour are especially examined and in which the field of this be-
haviour (where is the ritual to be found?) is marked off to start with, the 
author gives a survey of the relevant literature. This does not mean that 
he goes into all of the literature on the ritual problem that has been pub-
lished in the last few years: he only opts for those works that have especially 
influenced his way of thinking about the subject. 
Chapters three and four comprise the ethnographic part of the disserta-
tion. Here the author presents the cultures of the Maasai (a pastoral (semi-) 
nomadic people from Kenya and Tanzania) and of the Bambuti-Pygmies of 
the Ituri Forest of northeast Zaire and both their ritual habits. In doing so no 
account is taken of universality nor of synchronicity of the rituals discussed. 
A certain ritual may well be restricted to a single region or it may even be 
no longer performed. For a dissertation like this, which aims to be a study in 
the philosophy of religion, it is already sufficient for a ritual to be performed 
some time or somewhere. The main factor in such a study is namely to know 
what ritual behaviour is essentially about. 
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In chapter four a morphology of the ritual is given. Here we try to find 
out how the ritual is built up. On the basis of the given analysis ritual and 
culture are linked together. Culture turns out to be fundamentally ritual. 
Moreover it can be concluded that ritual as well as culture are finally based 
on the divine. 
The epilogue contains some reflections on topics that—as a result of 
this study—deserve further investigation. Here the main topic is "rite and 
dialogue". The fact that such a study is especially significant for a theology 
of religions—which must be contextual—is particularly stressed in this last 
part of the dissertation. 
Stellingen 
1. De ва&ш MaAsai dient eerder geaoalyzeerd te worden als *ліа-
asa-j dan als "maa-saj; de naam Ma a kan als verlcorle vorm 
van Maasaj worden opgevat wanneer Mae een jongere vorm is 
dan Maasai — anders betreft bet bier waarschijnlijk een naam, 
afgeleid van een andere stam. 
2. Aangezien er voor een bescbrijving van een cultuur (minimale) 
afstand nodig is en voor bet begrip ervan (majdmale) participatie 
wezenlijk, is bet onmogelijk op hetzelfde moment een cull uur te 
beschrijven en haar te begrijpen. 
3. De etymologie van het Maasai-woord enkai ('regen, hemel, God'), 
zoals voorgesteld door Fr. Mol, houdt geen rekening met de klin-
kerk'waliteit van de /i/ in dat woord. 
(Vgl. M O L , ANA 50,1981.) 
4. Wanneer participatie aan een (andere) kulluur als liluecl gedrag 
is te interpreteren, dan is ook de wetenschap die poogt (andere) 
lultu(u)r(en) te begrijpen tot op zekere hoogte ritueel te inter· 
pretcren. 
5. Ritueel en rationeel ctaan niet tegenover elkaar als irralionecl en 
rationeel; ritueel handelen Jean rationeel en rationeel handelen 
ritueel zijn. 
6. Bij ritueel handelen gaat hel erom iets ongewoons wal men is 
tegengekomen in zijn leven te integreren en daardoor gewoon te 
laten zijn, resp. te laten blijven. 
7. Victor Turners theorieën over 'rilual flow' hoeven niet ongeldig 
te worden doordat zijn veronderslclling, dat het woord 'rite' van 
een wortel Vei- ('vloeien1) zou zijn afgeleid, onjuist is. 
(TURNER 1968:269 vgl. W A L D E B.V. 'ritus'.) 
8. Het ritueel van de besnijdenis (bij Maasai) omval meer dan wat 
enkel besnijden is. 
9. 'Niet op tijd' kan ritueel gezien precies op tijd zijn, en omgekeerd. 



